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دمن الكتابة 


كنت أول من اتخذ من الکتابة حرفة فى حارننا على رغم ما جره ذلك على من حقیر وسخرية». جملة 
لافئة؛ مؤسية؛ نلقها راوى حكايات (أولاد حارنا؛ وهر یفتتح الحکی؛ يريد بها أن يصف ما حدث له؛ وما كان 
عليه أن يدفعه ثمنا للكثابة التى رای فيها فعلا من أفعال المواجهة؛ الکشف؛ الانحیاز إلى الظلومین» المقموعين؛ 
من أبناء الحارة الذين لاحقتهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة فى القول أو الفعل؛ والذين باتوا من الفشر 
كالمتسولين: يعيشون فى القاذورات بين الذباب والفمل. ولأن هذا الراوى كان من القلة التى تعرف معنى الكتابة 
ومسؤوليتها؛ فى حارتنا؛ فقد بدأ بكثابة العرائض والشکاری للمظلومين وأصحاب الحاجات؛ فتعرف أسرار «أولاد 
حارناه وأحزانهم؛ رتغلغل فى المعرفة إلى أن وصل إلى أعماق المأساة الانسانية التى ممتوى مأساة «أرلاد حارتنه 
وتجلت له الحقائق المقموعة وراء التراجيديا الشاملة للإنسان؛ فكانت حكايات «أرلاد حارتنا؛ حكاية أرلاد حارات 
البشرية كلها؛ حكاية نبدأ من تعرية الظلم الذى يقع على أغلبية البشر» وتتتهی بالكشف عن الجهل الذى يحول 
بين أمثال «عرفة؛ وما بحلمون به من عالم بشهد مصرع الطغيان ومشرف النور والعجائب. 

وما بين البداية والنهاية تنطلق عشرات الأسئلة الجذرية التى نبحث عن العلة والداءء والتى تنطق السکوت 
عنه من الأسباب التى يستولى بها الشر فى ملكوث الله؛ ویتمکن التقلید من عفول العباد؛ ويسيطر التعصب على 
أدمغة الذين يضللهم لجار العتقدات. 


وكان على هذا الکانب أن يدفع لمن شجاعة هذا البوع من الكتابة؛ فهو أرل من احترفه فى أيام حارئناء 
ران يحثمل ما جرنه عليه حرفة هذا النوع من تحير وسخربة» شأنه فى ذلك شأن أقران له؛ قصوا حكايات 
مشابهة» فى الماضى البعيد والقريب؛ فى أدب اللغة العربية وآداب اللغات الإنثانية؛ من قبل أن يكتب عبد الله بن 
المقفع «كليلة ودمنة؛ أو تقرأ فى ثرائنا حکایات: «حی بن یفظان؛ ؛ و«الغربة الغريبة»؛ وه رسالة الطیر؟» و رسالا 
الحیوان» ؛ وا رسالة الغفران) ؛ ودالصاهل والشاجح؛؛ ودالصادح والباغم؛» رهالترابع والزوابع ؛ إلى آخر الأعمال 
الحديثة التی تبدأ من «مزرعة الحبوان» ولانتوقف أو تنتهى. وکلها أعمال تقتنص حقائق الکون الکبری بلفة الرمز 
التى لايمكن التعبير عنها بدونه؛ وتجبب عن الأسثلة الجذرة للواقع بلفةالشمثیل» رتسلط على سطوة القامعين» 
فى كل الحارات الإنسانية: أبا كانت ملامح هذه السطوة وتجلياتها القمعية؛ أفنعة مجازية؛ هى أمثولات ورموزه 
لكشف عن ما تخفیه أشكال التسلط رکل ألوان القع التى حول بين الإنسان وفعله الخلاق فى هذا الكون. 

ولا تتخلق هذه الأعمال إلا فى اللحظات الثى يتزايد فيها الفمم» اللحظات التى يفرضها الطناة؛ أمثال 
«الناظره فى «أولاد حارئناة؛ باسم الدين» أو باسم المصلحة العليا للدولة؛ أو سلامة امجعمع؛ فهى أعمال مناقضة 
لعسلط الدولة؛ معادبة لتعصب التاجرین بالدین؛ منافية لتزمت الجامدین فى انجشمع. رفی الرفت نفسه؛ نؤكد 
معنى الدولة الذی يقوم على العدل؛ وقيمة الدین الثی لا تاقض العلم؛ وأهمية التسامح الذى ينفى التعصب فى 
امجتمع . 

والوسيلة التى تواجه بها هذه الأعمال تخلف الواقع وقبحه هى الفن؛ الفن الذى يكشف القوة العاربة 
المباشرة؛ أو امراوغة؛ للتسلط ویواجهها بما بروضهاء أر بما يجعلها تواجه نفسها لتجتلى قبحهاء أو بما يبرزها 
للناس بالهيئة التى تدفعهم إلى التمرد عليها. 

وبقدر ما يؤكد الفن حضوره, فى هذه الأعمال؛ على مستويات البناء والصياغة والتشكيل؛ وعلاقات الرمز 
لجاز والأمثولة والتمثيل: فإنه لا يتخلى عن قيمته الذانية من حيث هو فن ولا بتخلی عن أهدافه الحيوية النى 
تفترن بسعيه الدائم للانتقال بالانسان من مستوی الضرورة إلى مستوی الحرية. 

ولذلك؛ فرجود مثل هذه الأعمال انحياز إلى قيمة الفن النى هى قيمة الحربة؛ ودفاع عن قيمة الحرية الثى 
تنطوى على قيم الحق والخیر, 

فالجمال؛ فى هذه الأعمال؛ هو ما يجاوز الضرورة؛ وما بجعل من الحربة لسغ الفن وسداه؛ فى مواجهة 
نقائض الفن التى هى نقائض الحق رالخير والجمال. 

وأرل أعداء هذه الأعمال السلاطين أمثال «دبشلیم» الذى كان سيفا مسلطا على رقبة «پیدبا؛ الحكيم فى 
۱ كليلة ردمنةه ؛ وكل أشباه «دبشليم؛ من سلاطين العصر الذين يستبدلون بقمع الاضی قمع الحاضر؛ حت 
أسماء مختلفة الأشكال واللغات. وإلى جانب أشياه ادبشلیم»؛ حلفازه الطبيعيون من التمصبین الذين أغلقوا 


عقولهم وفلوبهم على حلم «عرفة؛ الذى ظل «الجبلارى؛ راضيا عنه؛ أرلفك الذين يحولون؛ باسم الدین» بين 
امرء ورب الزوج وزوجه؛ الكانب وقلمه؛ فارضين على كل من حولهم تصورا جامدا وتأويلا ضيقاً بستمد 
حضوره من فهمهم القاصر العاجز لكل عفيدة. هؤلاء المتاجرون بالأديان والمعتقدات والأفوات؛ الساعون إلى 
الخراب؛ بسارعون إلى تكفير كل مخالف لهم؛ لیقضوا على حلم «أرلاد حارتنا؛ الذين كانوا كلما أضر بهم 
المسف؛ يقولون: لابد للظلم من آخره ولليل من نهاره ولرین فى حارتئا مصرع الطفیان ومشرق النور الغائب. 

هولاء التعصبون: أعوان السلطان الغاشم وجنده؛ علامات التخلف رميقائه؛ أسلحة الإظلام وخفافیشه؛ هم 
اللين ته إليهم وحذر منهم الکندی فى رسالته إلى خليفته المعتصم عن الفلسفة الأولى» وهم الذين كانوا سیف 
الطلمة الذى اغتال عبدالله بن المقفع والحلاج؛ وهم الذين أجبررا ابن شهید والمعرى والغزالى وابن طفيل 
والسهروردى وابن عربى على استخدام لغة الأمثولة التى جعلوا منها تعبيراً إبداعياً عن المبدأ الذى يحرر به الفن 
الإنسان من قيود الضرورة. ركما كان لهؤلاء الشمصبین أشباههم فى تراثناء فإن لهم أشباههم فى تراث الأم 
الأخرى البعيد والقريب» إنهم مشعلو النار المدمرة فى «ساحرات سالیم!» الذين يحرقون الأبرياء فى مسرحية آرلر 
مبللر المعروفة. وهم لجليات «بیورجی؛ فى رواية أمبرتو لیکو «اسم الوردةة؛ سيد الدير» محتكر المعرفة الثى حرمها 
على غيره؛ رحكم بالإعدام على كل من يقترب منهاء فنتهی به الأمر إلى إحراق الدير الذى أراد أن يحميه من 
الهراطفة. 


هؤلاء المتعصبرن ينتشرون کالوباء» حين يجدون سبيلا فى الظلام؛ وحين يجدون فى تسامح أصحاب النواا 
الطيبة ما يمكنهم من التسرب إلى كل ما يستولون به على ملكوت الله؛ ليشيعوا الجهالة والجمود والتقليد والعداء 
للعقل واللغور من الابشکار والإبداع, ربطلشرن تهم الكفر على العباد؛ ويشون سمومهم فى الأدمغة الفارغة 
للشباب الذى يتحول؛ بواسطة سحرهم الأسود؛ إلى قتابل متفجرة للعنف؛ وأدوات مبرمجة للاغتيال. وها نحن 
قد رأيناء فى الرابع عشر من شهر أكتوبر الاضی؛ واحدا من هؤلاء الشباب المغرر بهم؛ امتدت يده بالسكين إلى 
علق جيب محفوظ ؛ حكيم الحارة» ورمزها الإبداعى الذى يلوذ به «أولاد حارننا؛ فى بحثهم عن معنى الإبداع 
رقيمته. 


المؤكد أن وطأة عداء هؤلاء المتعصبين الذین بسممون الهواء النقى ويحجبون النور؛ فى حارئنا؛ هو سر 
الفارقة الموجعة التى تنطوى عليها الجملة التى افتتح بها الرارى الحكى فى «أولاد حارئنا»؛ فهی جملة تتحدث 
عن زمن من أزمئة المستقبل بزمن من أزمئة الماضى» وذلك حين نشير إلى ما جرئه الكثابة على أول من احترفها 
فى حارتنا من تحقیر وسخرية؛ فتسقط الماضى على المستقبل كأنه الرؤيا التى تتجسد كالبشارة أو الندير. ولكن 
الرؤيا تتحقن كالفاجعة فى هذا الزمن الحاضر. ولم تقتصر جنابة المتعصبين على مخقير العقل؛ والاستهانة بالإبداع 
ولتهجم علبه؛ فى حالة جيب محفوظ؛ بل مخول التحقير إلى فتاوی بالتكفير ؛ رنقلبت السخرية إلى حث على 
الاغتيال: فتحولت الكلمات إلى سلاح فى يد جاهلة؛ يد امتدث إلى رقبة الكاتب الذى كانت كتابته دفاعاً عن 


المطلومين» وتأكيداً للمعنی السامی للدین؛ تريد ذبحه» واستفصال الرس الذى جعل من حكايات «أرلاد حارثنا» 
ومن كل حكاياته؛ كشفا عن كل ما برتقی بالإنسان من مستوی الضرورة إلى مستوی الحرية. 


لکن حكيم الحارة لم يمث؛ لم بستسلم جسده الراهن للأداة السمياة التى لا عمل لها ولا إرادةء نفد 
استصفى من الحارة سر مقاومتها للظلم؛ رترياق مجاتها من كل محاولات الدمار. وكما رعته قلوب ناه حارته 
كلها؛ رصلت من أجله؛ رعقه تلوب كل حارات الإنسانية التى تمتلهاء وهو يكتب حلم حارنه» وأحاطف 
بالاهتمام والتكريم . وإذا كانت الدماء التى نزفها؛ بسبب الطعئة الغادرة؛ الآلمة؛ هى ثمن الكتابة الفاجع الذی 
كان عليه أن بدفعه؛ فى حارته التى تسللت إليها وى الظلام» فإن دماءه التى روث رض الحارة تخولت إلى 
قطرات متدافعة من النور الصاعد؛ الكاشف» الذى يعرى أتنعة التعصب الأعمى عن الوجه القبيح لهؤلاء المتاجرين 
بالأديان والمعتقدات والأقوات؛ الذين بحولون بين الأمة ومستقبلها. 

أما نحن» فى هذا المدد؛ فنعود إلى قراءة بعض تراثا الذى استلهمته «أولاد حارننا؛ فيما استلهمت من 
أساليب السرد. وكما كانت الجملة الى افتئح بها الراوى الحكى» فى «أولاد حارتناة ؛ تتحدث بزمن الماضى عن 
زمن المستقبل ١‏ فنحن؛ بدورناء فى هذا العددء نحلم أن نری المستقبل بواسطة قراءة ا لماضى ؛ لأننا تمن أثناء حين 
لتعمق رؤية الماضى» نقدياء فى قراءة حلاقة» نستشرف أفق الستقبل الواعد بتسامح العقل وإبداع الاستدارة. 


رئيس التحربر 


AARHUS EAPO FOEO FIDL HaLO LOBE tê SfUaIXULOIOUSABSIEOALLIIRIL LOK:‏ لل لطس لسلا 


محمد أنقار» 


RESEN 


المقامة واشکال التجئيس 

تعد القامة واحدة من الأجداس الأدبية الئى تعرضت 
لعباين شديد فى نقییمها ونلمس طبيعتها الفنية؛ منذ 
تعريف «ابن الأثير؛ لها «بانها حكاية نخرج إلى 
مخلص:217. ولقد أصاب المقامة عبر التاريخ ما أصاب 
سائر أجناس الأدب التی تستقراً ماهیتها فى الغالب 
خارج حدود الدائرة الجمالية التى تخصها؛ حيث إن 
الأحذ بخطة القارنة جعل النقاد وذوى الاهتمام ينقلون 
مركز اهشمامهم من صميم المقامة إلى أجناس وأنواع 
أخرى قد لا يجمعها بالمقامة إلا المرامى السردية البعيدة؛ 


بغض النظر عن حقيقة المشاركة فى المكونات النوعية.. 


رالسمات الجمالية. وهكذا اعتبرت المقامة «حکایةه 
أو حديثاً ؛ كما عدها التأخرون اقصة قصيرة أو 
«أتصرصة؛؛ أوة مسرحية) أودملحمة؛؛ أوائواة روائية) 
آوه حدوتة) أو مقالة)» 97 , 


+ أستاذ محاضر فى كلية ال داب بتطوان؛ المغرب. 


ريدو أن الاستمانة بتلك الخطة لم يقف عند حد 
المقارئة الأفقية بين المقامة والأجناس الأحرى القصصية 
وغير القصصية. لذلك عمد بعض الباحثين إلى طريقة 
أخرى يمكن نمتها بخطة العريم السمات والمكونات؛ » 
على غرار «نعويم العملات؛ فى الحفل الاقتصادى؛ 
ذلك أن القيمة الجمالية أو الموضوعية للمقامة لم تعد 
تطلب بالنظر إلى طبیعتها العربية الخالصة» أو من خلال 
مفارنشها بجنس أو نوع آخر» وانما بالسمل على 
استشراف المكونات والسمات المشتركة بين القامة 
«العربية؛ وبعض الأنواع السردية الأحرى کالروية 
الشطاربة؛ أو حستى النصوص التى تسشصصی على 
التحديدات الجدسية الصارمة. وفى ضوء هذا التعويم؛ ٠‏ 
أنيحت للمقامة العربية فرص الخروج عن حدود «المأدبة) 
أوهالحكاية التى تلقى فى مجلس» أروالأحاديث؛ الى 
تبزع إلى تعليم الإنشاء أو اللغة؛ وتتطلع بالتالى إلى نوع 
من العالمية السردية التى تتراجع فيها الخصوصية احلية 

للمقومات الدوعية لصالح الآفاق الإنسائية الشاملة. 
۹ 


تة انقسار سس سوت سس و سوت ات د 


فى هذا السياق المنفتح؛ لاحظ اجیمس توماس 

مونرو؛ أن المقامة العربية قد تعدت نطاق الأدب العربى 

الذى ولدث فيه؛ فدمت فى الهند وإسبائيا؛ وانتشرت فى 

الآداب الفارسية والسريانية والعبرية. غير أن فلة العناية 

بهذا الثراث غير العربى المهمل قد فونت عليه فرص 

المشاركة فى الأدب العالی» والمساهمة فى فهمه بدرجة 

أكبر وأعمق. لذلك مخمس «مونروه لفكرة عالية جنس 
المقامة؛ عندما قال بأن؛ 

«هناك أيضاً نظرية تقول بأن المقامة نفسها 

تدين بنشأنها إلى الأدب الكلاسيكى القدیم؛ 

وخخاصة «المايم ۰۵ الإغريقى. وهكذا فإن 

أنصار النظریات الورائية يفترضون سلسلة من 

التأثيرات يبدأ مسارها من «المايم» الاغریفی 

إلى بشرونیاس ۳۵۱0۵0 (عام 7۰ مارا 

بالهمذانی (كتبت أعماله بين سنتى ٩٩۲‏ - 

۳ فالحريرى (۱۱۰۲ - ۱۱۲۲) 


والحريزى (۱۱۷۰ - ۰0۱۲۳۵ ثم ابن زابرا * 


(کتبت آعماله فى النصف الثانی من القرن 

الشانی عشر)؛ ثم خسوان رویز (أول نسخة 

منفحة من «كثاب الحب الجميل) صدرت 

عام ۰ وتشسمل السلسلة أيضاً 

لشرییودی طورمسيس )1010 _ «(oor‏ 

روسانلا ذلك من تطرر ررايية 

البسيكاريسك الأرروبى وحتى عصرنا 
الحاضرة”؟' , 

ويتابع «مونروه قائلاً إن هذه الأعمال الأدبية الأوروبية 

إذا كانت قد حضعت فى نشأنها لعمليئى الجدل 

والشجاوب اللثين تقومان بين سختلف النصوص 


والأجناس؛ فان القامة الهمذانية لم تکتف فى نشأنها " 


ونطورها بأن نکون صدى لكل تلك الأعمال والنصوص 
الأزروبية: بل كانت كذلك» ولو بطريقة جزئية؛ مجاوبة 
لكثير من الأنواع السامية فى الأدب العربی؛ خاصة 
«العدیث؛ النبوى وةالسيرة؛ (ص ١١٠)؛‏ ذلك أن 


٠ 


المقامة الهمذائية تمثل علافة عكسية ومقلوبة مع الفیم 
التی بتضمنها «الحدبث؛ البوی؛ مثلما تشكل أبضاً 
علافة عكسية مع «الشراث الملحمى والشعر الغنائی 
البطولی؛ (ص ۱۵۹) العربى والفسارسى (ص ۰6۱۱۲ 
وإلى جانب نلك الأنواع والأغراض الأدية؛ تجساویت 
المقامة الهمذانية مع وسبلة بلاغية كالسخرية؛ كما 
استلهمت سمة الفارقة القائمة بين مكر «أبى الفتح 
الإسكندرى؛ ودعوة الإسلام إلى الخیر» مثلما استلهمت 
سمة مدح الحمق. وفى ضوء هذا التعريم الجنسى؛ عمد 
«مونروة إلى دراسة احتمل فيها؛ 
«أن يكون منشأ النوع الأدبى المعروف بالمقامة 
تطوراً داخلياً فى الأدب العربى» وموازياً مع 
ذلك» لتطور نظائره فى الأدب الإغسريقى - 
الرومانى القديم والأدب الاسبانی - الأوروبى 
الحديث؛ (ص .)١98‏ 
إن الطريف فى وجهة نظر «مونرو؛ هو رغبته العلمية 
فى إثبات الطبيعة «الجنسیة» المنفتحة للمقامة الهمذانية, 
ولعله كان يصبو من وراء ذلك إلى تحسفیق غابثين 
منهجینین لا انفصام بينهما؛ تتمثل أولاهما فى تأكيد 
الصلة الوطيدة التی تم المقامة بعدد من الأجداس 
والأعمال الأدبية والسماث الموضوعية والفئية متبابنة 
الشارب» فى حين تكمن الغاية الثانية فى العلموح إلى 
تعميق معرفتنا بالمقامة العربية ذانها. وربما كانت هذه 
الغاية الأخيرة هى الثى لم بوفها مقال «مونرو» حفها؛ 
مادام التطور الداخلى للمقامة العربيية لم براع لديه 
سمات تكوينية جوهرية؛ غبر التى درج الدارسون على 
الاحتفاء بها؛ ونخص منها بالذكر الشوتر البنبوى الذى 
يحتدم فى عمق المقامة الهمذانية بين شتى أجداس 
الأدب» وتخصيصا الصراع بين جنسى الظر والشعرلة؟ . 


الس ب ست لیس اللقامة 


لكل ذلك؛ بطمح مقالنا إلى أن یرز؛ بصورة جزئية» 
كيف أن العناصر الاجتماعية أر التعليمية أو النقدية؛ بل 
حتى الکونات والسمات البلاغية أو التخييلية؛ لمقامة 
الهمذاني لا يجب أن تعالج منفصلة عن الرؤيا الجمالية 
الشاملة لجميع مقاماته التى یمرج فى حضمها الصراع 
بين النشر والشعر. وفى هذا السياق نفعرض أن المقامة 
الهمذائية إنما نکتسب قيمتها التجنيسية نئيجة تأجيج 
ذلك الصراع بواسطة الکونات التخميلية. ومن الراجح 
ألايناقض هذا الافتراض التجنیسی تلك الغاية الأحرى 
الئى كان پتوخاها جنس المقامة عامة؛ ای العمل المتدرج 
على تأصيل السرد القصصى فى ترائنا العربى , 
المقامة «اطحاحظیاه 

وحدلنا عيسى بن هشام قال؛ أثارتتى ورفقة 
وليمة فاجبت إليها للحديث الألور عن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: لو دعيت إلى كسراع 
لأجبت» ولو أهدى إلى ذراع لقبلت. فأفضى با 
السير إلى دار... 
ترکت رالحسسن داعله 
تنك 7 منه وتند ۳ 2 
فائتقت منه طرائفه 
واستزادت بعض ما تهب 
ند فرش بساطها. وبسطت أنماطها. ومد 
سماطها. وقوم قد أخصلوا الوفت بين آس 
مخضود. وورد منضود. ودن مفصود. رای وعود. 
فصرنا إليهم رصاروا إلينا. نم عکفنا على خوان 
ند مللت حیاضه. ونورت رياضه؛ واصطفت 
جفانه. واحتلفت ألوانه؛ فمن حالك بازاگه 
اصع . رمن قان تلفاءه فاقع؛ ومعنا على الملعام 
رجل نسافر يده على الخوان. ونسفر بين الألوان. 


وتأخيل وجره الرغفان» وتفقاً عیوث الجفان. ونرعي 
أرض الجيران؛ وتجول فى القصعة. كالرخ فى 
الرقعة. يزحم باللقمة اللفمة. ويهزم بالمضغة 
المضغة. وهو مع ذلك ساکت لا ينبس بحرف. 
ونحن فى الحديث مجرى معه حتى وقف بنا على 
ذكر الجاحظ وخطابشه. ورصف ابن المقفع 
رذرابشه. ووافق أول الحديث حر الخران. وزلنا 
عن ذلك المكان. فسقال الرجل؛ أين آنشم من 
الحديث الذى كلتم فيه. نأخلنا فى وصف 
الجاحظ ولسنه. وحسن سنه فى الفصاحة وسننه, 
نيما عرنناه. نقال: بائوم لكل عمل رجال, 
ولكل مقام مقال. ولکل داز سکان. ولکل زمان 
جاحظ . ولو انتدنم. لبطل ما اعتقدنم. فكل 
کشر له عن ناب الانکار. وأشم بأنف الإكبار. 
وضحکت له لأجلب ماعنده وقلت: أفدنا. 
وزدنا. فقال: إن الجاحظ فى أحد شقى البلاغة 
يقطف رفى الآخر يقف. رالبلبغ من لم يمسر 
نظمه عن نشره. ولم يزر کلامه بشعره. نهل 
تروون للجاحظ شعراً رائعاً. قلنا: لا. قال: فهلموا 
إلى كلامه فهو بعيد الإشاراث. قليل الاستعارات. 
قريب العبارات. منقاد لعربان الكلام پستعمله. 
نفور من معتاصه يهمله. فهل سمعتم له لفظة 
مصنوعة. أو كلمة غير مسموعة. نقلا لا. قال! 
فهل تخب أن تسمع من الكلام ما يخفف عن 
منکبيك. ربدم على ما فى يديك؛ فقلت؛ (ک 
والله نال: فاطلق لى عن حدمسرك. بما یمین 
على شكرك. فنلته ردائى . فقال: 
لعمر الذى ألفى على ليابه 

لفد حشیت تلك الثياب به مجدا 
فتى قمرته الکرسات رداءه 

رماضربت قدحا ولا نصبت نردا 
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محمد أنفار 


أعد نظرا يامن حسبسانی ليابه 
ولاتدع الأيام تيدمبى هدا 

رتل للأولي إن أسفررا أسفروا ضحی 
وان طلعوا فى غمة طلعوا سعدا 

صلوا رحم العليا وبلوا لهاتها 
قال عيسى بن هشام: فارناحت الجماعة إليه. 
وانثالت الصلات علیه» وقلت لما تأنسئا: من أبن 


مطلع هذا البدر؛ فقال؛ 
إسملكن ‏ ديةدرى 
لور نیس پا فسراری 
وبالحسج از نهمساری» ۰۳۱ 
قراءة فى المقامة 


المقامة ضرب من التصوير اللغوى تشکل فيه الكثافة 
البلاغسية والبنية الحكائبة وموضوع الكدية والغاية 
التعليمية مكونات متكاملة فيما بينهاء لا قبل أن ينوب 
أحدها عن الآخر فى المقاربة أو الشرح أو التأريل. لذلك» 
يمكن نمییز هذا الجنس النشری (هل هو حفاً نشری 


خالص ؟) وتخصيصه بکرنه اتصویراً مقاميأ؛؛ مادامت 


الأجداس الأدبية تتکفل جمیمها دون استشاء بوظيفة 
التصوبر بواسطة اللغة. ولعل أوضح لیات تلك الوظيفة 
فى المقامة الهمذائية هي تکامل الأجناس الأدبية 
والأغراض والمكونات والسمات مع بعضها البعض وفق 
صيغة لا محصل إلا فى القامة. 

ومن المکن أن نفكك أية مقامة إلى وحدانها 
الوظيفية؛ مثلما بمکن أيضا أن تقرأ المقامة فى ضوء 
الرؤيا السميقة التی تهدى خطوات كانبها. وبینما 
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الشفكيك إلى وحدات من شأنه أن بفضى إلى خليل 
مقطعى؛ فإن القراءة الثى تستنير بالرؤيا الموجهة أو بأحد 
أبعادها تسمح بالتغلغل المتكامل فى الوظيفة التصويرية 
لمكوناث القامة؛ من خلال الع ركيز على صورة أو 
مجموعة من الصور. 
والتصوير فى المقامة لبس من قبيل التصوير فى القصة 
القصيرة أو الرواية؛ نظرا للقيود الشكلية التى نخئق أنفاس 
التعبير فى المقامة؛ لذا يمكن «موضعة؛ الصورة فى 
المقامة بين حرية الرواية وأغلال الشعر. ولا تشکل 
المقطوعة أو الوحدة الوظيفية فى المقامة صورة كمثل 
الصورة الروائية. كما أن المجاز فيها لا يشكل صورة 
شعرية. فعبارة 9حدئنا عيسى بن هشام) هی وحدة 
وظيفية لا نسعف فى حد ذانها إلا بتحليل مقطعی جزلى 
ومنفصل؛ وكذلك شأن الكناية بسبارة اترعی أرض 
الجيران؛ عما بين أبدى الضيوف من أطممة! إذ هی 
مجاز لا يرقى فى حد ذانه إلى درجة الصورة الشعرية؛ 
وكذلك؛ اخیراء شأن «مجموع الوحدات الوظيفية؛ التى 
تشبق الحديث عن شخصية «أبی الفتح الإسكندرى!! إذ 
هى لا نخرج بدورها عن ذلك التحدید الجزلی اتفصل. 
فى حين تفتضی «القراءة؛ إضمامة من الکونات 
والسمات النى تکون قادرة فيما بينها على تشکیل محطة 
فى التصوبر القامی» وحيث إن الرؤيا الجنسبة فى المقامة 
«الجاحظية؛ تسمی إلى تلرین كل شئ بصبغة شعرية؛ 
كان من الیسور أن نميز خلال نلك الرؤيا ثلاث 
محطات تصويرية: 
- تلك التى يزكى فيها نثر «الجاحظ» من قبل 
الجماعة. 
- وئلك العى بقلل فيها «أبو الفتح» من قيمة 
ذلك النشر. 
- وأخيراً تلك التى بروح فيها «أبو الفتح؛ عن 
(عيسى] بالشعر. 


فى انحطة التتصويرية الأولى تصف الجماعة بلاغة 
«الجاحظ؛ وتركى فصاحته؛ ويسهم «أبو الفتح) نفسه 
فى استشارة الحاضرين کی بمعنوا فى الموضوع لما 
يسألهم: «أين أنعم من الحديث الذى کنتم فيه ؛ دون 
أن نكون حفيفة شخصیته قد ظهرت بعد؛ ولا أعرب عن 
وجهة نظره. ولعل النفس التصويرى الذى واکب کل 
الوقائع السالفة لم بتشکل فقط من الرحدات الحكائية 
الثى تتخذ الواجهة الأمامية من السرد؛ ولغرى احلل 
ببريقها الفصصى کی بشخذ منها وحدة تحلبلية 
أساسية277. كما أن ذلك اللفس التصویری لم يشغل 
فقط من أجل التمهيد للكدية. بل إن الأمر يتعلق بمزيج 
من العناصرء ترجه رلا الکانب الذى أملى المقامة؛ 
ويتكامل فيه مكون الروابة مع الجملة الأولى الثابتة فى 
القامات؛ ومع «الحديث؛ اللبری واوصف؟ الدار «شعر 
رنشمة وصفها «نشرأًا ودالسجم؛ وابداية الحکایذا؛ 
واالتخييل!؛ وامطلم الحادئة؛؛ و«شخصية الراری۱؛ 
را شخصیات أخرى! ؛ وا شخصية البطل المريف؛. 

إن موضع «الحكاية) كما هو جلی؛ بتحدد ضمن 
الوظيفة الشاملة لذلك التکامل؛ لهذا ليست «الحكاية؛ 
علامة نوعية أو هيكلية لكل المقامة؛ مادامت الخرانة 
والسحر والنادرة تتبنی بدورها على القالب الحكائى الذی 
يعد صيغة من صیغ الحاكاة العدیدة؛ تشترك فيه الأجناس 
الأدبية الشعرية وغير الشعرية؛ لتفل بواسطته تفاصيل 
الأخبار والأساطير أو مطلق المادة القصصية. وكذلك 
الشأن مع شخصية الراوى «عیسی بن هشام؛ رشخصية 
«الرجل؛ الغريب اللذين نظهر قيمتهما التحليلية 
والجمالية من خلال وظیفتهما المشئركة مع وظائف 
مكونات أخرى؛ ولیس من حيث کونهما شخصيتين 
جامدئين أو علامتين ثابتتين فى القامة, 

على هله الرزيرة النهجية یمکن أن نوتكن سار 
العناصر التكوينية فى هذه احطة التصويرية, بل فى المقامة 


نیس الملقامسة 


بكاملهاء فنزحزح كلا من نلك العناصر عن النزلة 
الرفيعة التى قد تخول له فى دراسة تعالج المقامة مدلا 
باعتبارها قصة قصيرة أو مضمونا اجتماعياً أ نوشبة 
بلاغية؛ کی ننشهى فى خائمة المطاف إلى أن نیس 
الفامة إنما فد بتأتی من خلال النظر إلى هذا الدمط 
الفرید من التصوير الأدبى المتكامل ذى الصبغة الخيالية 
المقيدة التى لا تتکرر فى أجداس أحرى. 
فى الحطة الشصويرية الشائية؛ بفسح السارد 
لمجال بالأبى الفتح؛ کی يفرغ ما فى جعبته من مقولات 
ودلائل یزکی بها أطروحته الزائفة؛ وهی مقولات ودلائل 
على قدر عال من القيمة النقدية خارج الدائرة الخيالية 
للمقامة؛ يتدرج هيكلها وفق هذه الوتيرة: 
١‏ - تحديد فيمة الأديب فى عصره 
- لكل عمل رجال. 
- لكل مقام مقال. 
- لكل دار سكان. 
- لكل زمان جاحظ. 
۲ - البلاغة بصفة عامة 
- الجاحظ فى أحد شفی 
البلاغة يقطف. 
- الجاحظ فى أحد شفى 


= قيمة الجاحظ محدودة 


= بلاغة الجساحظ 

نانصة. 
البلاغة يقف. 

۳ - بلاغة الشعر والنظر 
- البلیغ من لم بقصر 
نظمه عن نره. 
- البلیغ من لم بزر 


کلامه پشعره. 


= الجاحظ مقصر 
فى بلاغة الشعر. 


محمد أنفار 


٤‏ - مکونات بلاغة الشر وسمانه. 


- كلام الجاحظ بعيد الإشارات. 

- کلام الجاحظ قليل الاستعارات. 

- کلام الجاحظ قريب العبارات. 

- الجاحظ مقاد لعريان الكلام: ‏ - المفاهسر 

- الجاحظ نفور من معتاص الکلام. | السلبية لنشر 

- الجاحظ يهمل معتاص الكلام. | الجساحظ 

- ألفاظ الجاحظ ليست مصنوعة. 

- ألفاظ الجاحظ ليست مسموعة 

(مسجوعة) . 

إن إمعان النظر في ندرج کلام دی الفتح) وحججه 

لابد أن يفضى إلى تلمس ما فى أفواله من ترتیب ماكر 


وتدرج خادع؛ كأن الأمر يتعلق بفخ ينصبه للقارعا کی 
بجعله یمتفد غير ما هر شائع بين معظم الناس. ولعل 
هذه الوليرة الخادعة الماكرة تنبئ فى وقت واحد عن قدر 
من العخبيل (= قلب الحقيقة والزيغ بها)؛ وعن رعى 
فوى بالإشكال الجنسی الذى يدأ تفييمه من حلال 
مقدمات جمالية عامة كى يشهى إلى تمحیص الجنس 
الأدبى فى أخص دقائقه الفنية؛ أى فى مكوناته وسمانه. 
غير أن ما بهمنا فى هذا القام ليس القيمة النقدية 
للمقولات فى ذاتهاء وإنما ذلك القدر من التخییل الذی 
ينسق وسمات دی الفتح؛ الفصصية: مثلما بسن 
ونزوع الكتابة المقامية إلى أسلوب جنسی مشحون. 

فى ضوء الإشارة المنهسجية الواردة فى نقديم هذا 
المقال؛ یمکننا الحديث عن رؤيا عميقة فى «المقامة 
الجاحظية تنزع إلى نسخير الأحكام النقدية ومجموع 
مكونات النصء بما فيها الأجناس والأغراض الأدبية؛ من 
أجل أن ترتقى بها إلى رنبة جنس الشعر. صحيح أن 
النزوع الشعرى بين بدرجة عالية فى موضوع هذه المقامة 
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كما هو بين فى محكى تصوص هملالبة معدودة؛ 
صنفها بعض الباحشين فى خانة خاصة؛ ررصفرها 
بمقامات النقد الأدبى ‏ كالمقامات «المرائية» 
ردالقریضیة؛(۷) و(الشعرية) ودالغیلانیة؛ - إلا أننا نفترض 
أن ذلك النزوغ یتجلی أيضاً فى باقى القامات الهمذانية 
خارج نطاف المحكى الشعرى*)؛ ويظهر بالذاث فى لغة 
الخطاب الذى یعتمده السارد لتصوبر احکی؛ سواء كان 
محوره منائشة موضوع أدبى أو حيلة من الحيل الماكرة 
التى يتوسل بها «أبو الفتح؛ من أجل بلوغ مآربه. 

بكل ذلك يمكن القول إن «المقامة الجاحظية) 
بنزوعها الشعرى السافر إنما تترجم الرؤيا الجمالية 
للكانب؛ وجملها فى إشكال جمالى دقيق من حيث إن 
رالد فن المقامات بصوغ نص النشرى فى ضوء جلال 
الشعر ومهابته؛ وبوفر له من أجل ذلك كل ما رئی من 
إمكانات فنية؛ کالعبارات الفصيرة؛ والتسجيع والتصريع ؛ 
والموسيقى اللفظية؛ وتضمين الشعر وختم اجکی شعراً. 
غير أن الإشكال الجمالى يزداد دقة عندما نبلور كل نلك 
المعطبات الجنسية فى التساژل البهجی التالی: كيف 
يمكن الإبقاء على هذه الدرجة المهيمنة للمکونات 
الشعرية إزاء محكى موضوعه أحد أعلام النشر المبرزين 
(الجاحظ) » رإزاء نص أدبى كاتبه هو «بدبع الزمان» 
الذى يحسبه تاريخ الأدب على كثاب الشر ورواده؟ فى 
ضرء هذا العساؤل یمکن؛ إذن؛ أن نتلمس معالم بنية 
مشوترة فى النص؛ نالجة عن احشدام المكونات الشعرية 
والشرية نیما بينهاء وهو احشدام يجمله «الإشكال 
الجمالی» سالف الذکره الذی یفترض فيه أن يتبوأ مكان 
الصدارة خلال استشراف الرژیا الأساس للمقامة» إلى 
جانب الشکل الحكائى الذی ینبنی عليه هیکل المقامة» 
والی جانب موضوع الكدية كذلك. 

غير أن صدارة «الاشکال الجمالى؛ لا نقشضى أن 
نكون العلاقة بين شخصيات المقامة والكائب علاقة 


ااا سس لیس اللقامة 


نطابق ولا أن توخحذ المقامة من لدن القارئ المحلل» 
بما فيها من أحكام أدبية وموضوعات وأجداس وأغراض » 
ماخذ الحقيقة الحاسمة؛ بل يجب أن تؤخذ ماغذ 
التصوير التخییلی. فإذا كانت الرؤيا الجمالية الى نوجه 
کتابة المقاماث هى رؤيا «بدیع الزمان؛ فان الأفعال 
والأقوال التخيلة تتحمل تبعاتها شخضیات المقامة. وفى 
ضوء هذه القاعدة يغدو القدح الذى طال «الجاحظ» فى 
احطة التصويرية الغائية مندرجاً ضمن سياف الخداع 
الفصصى الذى يمير شخصية «أبى الفتح؛ المقامية. 
لذلك كان الشيخ محمد عبده! فى شرحه المقامة 
مصيبا عندما كان يخطىء شخصية «أبى الفتح 
الإسكتدرى؛ القصصية؛ ويساجلها دون المؤلف الحفیقی؛ 
کان أبا الفتح؛ 
«بششرط فى البلیغ أن يكون مجيداً فى النشر 
رالنطم مما نلا بزری نشره بشعره؛ أى إذا 
نظرت إلى كلامه فى النشر ثم نظرت إلى 
شعره فى النظم لا حقر النظم لعلو النثر عليه 
بل تری كلا منهما رفيعاً فى بابه. أما من إذا 
نظرت إلى نشره حقرت شعره بالقياس إليه 
فلیس ببلیغ» هكذا يزعم أبو الفئح وما زعمه 
بصحيح عند أهل الصناعتم(۲۹. 
فى حين لم براع «شوقى ضیف) البعد الشخییلی 
للإشكال الجمالى للمقامة عندما نصدی للرد الباشر 
على «بدیع الزمانة؛ كأنه صاحب الوقف الأدبى الذى 
يحتاج إلى نقريم: 
هذا حكم أدبى دقيق على الجاحظ بدل 
على أن البديع قرأه وفهمه» وعرفه معرفة 
صحيحة؛ وان كنا لا نتفق معه وفى تفاصیله؛ 
فالجاحظ لا يلام بأنه لا يقول الشعره أما أنه 
يستعمل عريان الكلام وبنغر من الاستعارات 
رالکلمات المويصة فذلك حقه. ولعل أدبه 
بهذه الخصائص نفسها يوق أدب البدیع 


رسعاصربه, ونحن لا نستطيع بحال أن نقبل 
من البديع هذه الاستهانة بالجاحظ على 
أساس أنه ليس عنده ألفاظ مصنوعة ولا 
کلمات غير مسموعة؛ فليس هذا عنوان 
العفوق الأدبى؛ إنما هذا أسلوب البسديع 
ومعاصربه؛ وبه كانوا يقيسون البلغاء 
والېلاغة م“ , 
ومع كل ذلك؛ يلزم أن نععرف بأن الشخییل فى 
«القامة الجاحظية) يقدم حقيقة أدبية زائفة من خلال 
بطل مزيف. ومن البين أن القيمة الجمالية لتلك الحقيقة 
الزائفة لا تنتفى؛ مادام تلقى التخييل من قبل الفارئ 
القديم والمعاصر بمثل فى حد ذانه بادرة إيجابية لسهم؛ 
ولو بطريقة عكسية» فى الكشف عن جانب من الهموم 
الثقافية لمصر اللف؛ وتعرى السراديب الخفية الثى 
يسلكها الإبداع الانسانی فى سفازلشه حقائق الحياة 
وسافشته حقائق الأدب. إن ابدیع الزمان» على صعيد 
الحقيقة الخارجية يدين «للجاحط؛ بالشئ الكثير؛ لدرجة 
أن هناك من يفترض أنه قد استمار منه أحد مکونات 
مقامانه؛ وهو مکون الكدية. ومع ذلك» فلا داع للخوض 
فى فحص هذه العلاقة التاريخية إلا فى أضيق حدودها! 
مادامت الحقيقة الأساس التى تتحدى الباحث تثرکز فى 
هذا «الافتراء الشخبیلی؛ الذی بنزغ فيه السارد بعناد 
شدید إلى أن يكيف الأجداس والأغراض الأدبية؛ بما 
فيها الخطابة والكلام والأقوال السائرة؛ من خلال المعيار 
الشعرى: ويضمخها بعبيره؛ كأن (بديع الزمان؛ يطمح 
إلى أن پشرجم جانباً من جرائب ما يسميه «شکری عياد) 
ب «اللحظة الجمالية) 2١١7‏ لعصره؛ وإن لم يقل البديع؛ 
ذلك باسمه الشخصى أو يكون من مؤيدى ما يقوله 
بطله. 
إن على «الجاحظ؛ أن يكون شاعراً لكى يصلح نثره. ' 
رحیث إنه لم يكن شاعراً ولن يكون كذلك؛ بحكم أنه 
شخص محسوب على الاضی؛ ولا يمكنه أن يعود إلى 
الحياة ليقول الشعر ويجيده وبغدو بليغاً؛ فإن منزلشه 
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تحمل أنفار 


البلاغبة ستظل معلقة ومثار الاختلان بين الذين لن 
يسمعوا بحجج «أبى الفتح». وهذا مظهر من مظاهر التوثر 
الناجمة عن التعسف فى تنصيب الشعر معياراً. وقد 
لحمل أن الصورة العامة للتوئر تتجسد على نلك الصبغة 
بالنسبة إلى القارئ فى القرن الرابع الهجرى الذى قد 
يرى فى (الجاحظ؛ شخصاً حقيقياً. إلا أن «بديع الزمانه 
لم يكتب لهذا القارئ وحسب» كما أنه لم يفول 
«أبالفتح؛ مقولته المضادة على أساس أن تنبت فى فضاء 
زمنى محدد. لذلك یصبح من حفدا ‏ نحن المعاصرين - 
أن نری فى تفییم بلاغة «الجاحظ» علامة أخرى من 
العلامات المميزة لنفاق «أبى الفتح؛؛ أو لنقل إنها عملة 
مزيفة فى يده یتوسل بها کی براوغنا ويحاول أن بقلب 
بها حتى معاييرنا النقدية الراهنة؛ وبوهمنا بحدمية مخحقيق 
«الشعرية؛ کی تصلح «النثرية؛؛ وهذا لعمرى هو الوهم 
الخبالى والتجديسى المطلوب فى قراءة المقامة. 

من ناحية؛ يقيم االجاحظ) فى احطة الشصربرية 
الثانية شعرأء وفى الوفت نفسه لنزع المقامة برمتها إلى أن 
نسبك شعراً. غير أن ما يجمع بين هانين الخطوتين هو 
مبدأ اختلال الحقيقة الأدبية؛ أو لنقل؛ مادمنا فى مجال 
السرد؛ إن الجامع بينهما هو الکون التخيبلى. فتقييم نثر 
١الجاحظ؛‏ من منظور المعيار الشعرى يعد هدا خطوة 
مخئلة من حيث نها نعاكس الحقيقة الخارجية 
الصريحة؛ أو على الأقل طرفاً منها؛ رتتعمد تقديمها 
للقراء من زاوية نظر منحرفة عن نلك الى تسود بين 
غالبيتهم؛ ذلك أن «الجاحظ؛ الذى غطی عصراً بكامله» 
وهيمن نثره حوالى قرن من الزمن» وامتد تأثيره إلى عصر 
کتابة القامات فى القرن الرابع الهجری» ووصل حتى 
إلى زمندا الحالى الذى نعيد فيه قراءة (المقامة 
الجاحظية؛ ؛ حرى به أن يتبوأ بعد ذلك درجة رفيعة 
تضمن له الخلود فى العصور اللاحقة؛ مادام من الثابت 
أن الفنان الذى يفرض نفسه فى فترة ماء لابد أن يحتفظ 
بعلك المرتبة على مر الشاريخ؛ مع تفاوت؛ بالطبع؛ فى 


۷۹ 


نسبة تذکره أو تناسيه. وابديع الزمان؛ نفسه یمی جيدا 
تلك الحقيقة: إلا أن الذی يحظى بالأسبقية فى مجال 
السسرد ليس خطاب الکاتب بل خطاب الس‌ارد 
والشخصيات؛ حسبما تقتضى اللعبة التخييلية؛ لذلك 
یلزنا أن شقبل «الحفیفة» فى هذه المقامة من منظور 
التخبيل» فنستسلم لسلطة الاختلال؛ ونرتاب تبعأ لذلك 
فى القيمة البلاغية اللجاحظ؛ من حيث هر احقيقة 
تخييلية»٠‏ , 

وإلى جانب تخييب أقق انتظار التلقی من خلال 
خلخلة الحقيقة الخارجية الخاصة بتقدير مكانة 
«الجاحظ؛ ؛ فقد تعمد السارد أن يتحقى ذلك على 
مستوی الصراع بين الأجناس الأدبية؛ حيث اختلق 
تعارضاً غير متكافئ بين الخطابة والكلام وبين الشعر؛ 
على أساس أن يكون هذا الأخير خصماً وحكماً فى 
رقت راحد. ويقتضى منطق التخيبل العتمد فى التصوير 
المقامى أن يظل تأثبر وظيفة الخلخلة سارى المفعول» 
فينسحب على مجموع أجناس القول وأغراضه الضمنة 
فى المقامة؛ مثلما سبق له أن انسحب على تقییم شخصية 
(الجاحظ . فهل تمسك السارد بهذه الخطة التصريربة؛ 
وظل وفيا بموجبها لسلطة التخييل؟ 

إن التمعن الفاحص فى بنية المقامة يشبث أن 
الاختلال قد لحق أيضاً علاقة الشعر بانشر» أو مدید 
علافة الشعر بالخطابة والكلام؛ ما بفتضی أن تفیم 
الأصرة التی مجمع بينهما فى النص بالاستناد على مبداً 
الاختلال» ومعاكسة الحقيقة الخارجية الى لا ختم 
بالضرورة أن يسرز الأديب فى الجنسين معا کی بغدو 
بليغاً. وينجم عن ذلك أن يقرأ التعالق بين الجنسين فى 
ضوء مبداً الاخشلال الشخييلى الذى سبق أن لحن 
شخصية «الجاحظ» ومکانته. 

أما اللغة السردية التی تنزع هی الأحرى إلى أن 
تسبك شعرأء فلم تفلت بدورها من تأثیر الکون التخييلى 
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والتفاعل معه من أجل اختزال (الرؤيا الجمالية» للمبدع 

فى إشكال جنسى تبرز بعض معالمه الأسلوبية فى: 

١‏ - تهجين الأسلوب النشرى؛ ونفتيت تماسكه النوعی 
عن طريق نطعيمه بمجموعة متباينة من أجناس 
القول وأغراضه (الحديث اللبوی/ الحكاية/ القول 
السائر/ الشعر/ الوصف/ الهجاء/ المدح/...). 

۲ - اعنماد الشمر باعتباره وسيلة تعصويرية متجانسة 
تمانساً مطلقاً مع الوسيلة النشرية المضادة؛ الشئ الذی 
بقتضی من قارئ المقامة أن يسلم بان النثر وحده لن 
يستطيع أداء وظیفته التعبيرية؛ ففى الشال الال 
يتحقق (الرصف» بسبيكة نثرية ‏ شعرية واحدة؛ 

- ۱... فأفضى بنا السير إلى دار 
ترکت والحسسن تاخده 
ندش فی مله ولدئلخب 
فانسقت مده طرالفه 
واستزادت بعض سا نهب 
قد فرش بساطها. وبسطت أنماطها. ومد 
سماطها. ونرم قد أخسلوا الوئت بين آس 
مخضود. وورد منضود ...۱۲۲۸ . 
وفی خاتمة القامة يتحقق االحوارا عن طريق الجمع 
بين الجنسین معا: 
- ... وقلت لا تآنسنا؛ من أين مطلع هذا 
البدر؛ فقال؛ 
اسک درب داری 
ونر نیپ فسراری 
لکن لیلی بنجد 


وبالحجاز نهساری؛ ۳ 


متا 
| او وأيرة اليعار فطاع | 


۳ - التوسل بالسجع والقافية والتصريع والترصيع من 


حيث هی مکونات مستمد: من مرسیقی الشعر 
الخارجية:؛ تمثل فى حد ذانها خلخلة للفة النشر 
الرسل, وتثير الانتباه إلى أن الخروج عن المألوف فى 
مجال الأسلوب؛ عليه أن يلعن لهيمنة الشعر 
ومكونانه» خلافاً للمبداًالبلاغی الراسخ الذى بری 
أن «لکل مقام مقالا». ومن هناء فقد شکلت تلك 
الکونات الموسيقية مظاهر من الاخثلال التصويرى 
الذی بدا له أن يتخيل ماهية الجنس الأدبى على غير 
حفيقتها الصميمة؛ وخارج الحدود الضبقة لدائرته 
التعبيرية المعهودة. 


؛ - إعطاء كلمة الختام للشعر؛ فى سياق جنس أدبى 


نشری؛ نخييباً لظن المتلفى الذى بنتظر من المقامة 
الهمذانية أن تلبى لديه نزرعاً غريزياً؛ يقبل بموجبه 
على قراءة النص وهو بحدس سلفا المسالك التصويرية 
الئى سیمضی فيها المبدع. ذلك أن الشروط التدارلة 
فى قراءة المقامة تقتضی أن محتل السماث والکونات 
والوحدات السردية مرتبة الصدارة قبل مرتبة الصراع 
غير المنكافئ بين الشمر والنشرء من أجل أن يشعر 
المتلقى بأنه يقرأ «مقامة؛. غیر أن تكسير أفق انتظار 
القارئ على هذه الوسيلة «الجدسية» قلما اعثبر حلية 
نخبيلية من لدن نقاد القامة» فى حين حظيت 
المكونات التخييلية الأخرى بمثل ذلك الاعشبار 
«ابعداع الشخصیات/ وصف الفضاء/ تشكيل 
العقدة...) . 


ولا غرابة» بعد هذا الجهد الجمالی المحداحلء أن 


تكون احطة التصويرية الأخيرة فى المقامة ترجيحاً صريحا 
لجنس الشعرء يتحول فيه «الکلام) إلى أدب بخفف 
العب و: ریردح اأبر الفتح؛ من یلاله عن اغیسی!ا 


۷ 


عمد انفشار ص 


وصحبه بأبيات ذات «غرض؛ مدحی» تملا لس فربضا 
بعدما ملىء نثراً وتمحو من النفوس ما علق بها من آثار 
الكلام العريان. 

نلك» إذن» هى حدود «الاشکال الجمالى! وتملیانه 
التجنيسية, ودرجة مساهمته فى بناءه المقامة الجاحظية) 
التى بينت القراءة صلتها الرطيدة ب «بالرؤيا الجمالية» 
الى هدت الکاتب فى تصويره القامی لهذا النص ولغيره. 
ونعشقد أن «بديع الزمان؛ إنما كان ينطلق فى تلك 
الرؤيا من وعى متونر بشسم بالحذر؛ وبستشرف بممق 


الهوا مش: 


تضارب القيم الفنية فى عصره؛ ومن هنا رغبته الجامحة 
فى تطوير النثر العربى: ومحاولة تأصيله فى نسیج الثقافة 
الرسمية . ولم يكن من الميسور ل ابدیع الزمان» أن 
يخطو مثل هذه الخطوة الجريكة فیرتفی بهذا اللون من 
ألوان الفص الشعبی» دون أن براعى الرتبة الحضارية الى 
كان بحظی بها الشمر فى زمانه ؛ لذلك خرجت القاماث 
من بين يديه مثل سبيكة فريدة؛ فيها من روح الشعر 


نصیب؛ ومن استشراف فون المستقبل نصيب : 


(۱) نقلا عن ألنث كمال الروبي: الموقف من القص فى ترا النقدى؛ مركر البحوث العربية؛ اهر ۰۱۹٩۱‏ ص ۰۱۳ 

(۲) من بين الاستثناءات النادرة الثى طمحمت إلى أن ميم تصني نرعها للمقامة من حيث هی مقامة؛ محاولة عبد الفتاح كبليطر فى مقال: ١تصنيف‏ الأنراع» الراره 
ضمن كتابه؛ الأدب رالغرابة ‏ دار الطليعة پیروت؛ الشركة المغربية للناشرين المتحدين» ط 1 ۰۱۹۹۳ 

(۳) جيمس توماس موثرر» ف بدبع الزمان لهمذاني وقصص الببكاريسك ترجمة أنسية أبر النصر؛ فصول املد ۲ خرید ۱۹۹۳ ,۰۱۵۱ ولقد تصرقنا فی 


كتابة الاسمين الإسبانيين حسب نطفهما الأصلى؛ ص ۰۱۵۸ 
(4) بايث إشاراث انفاد الراصفة للعلافة بين النثر والشعر فى المقاماث؛ 


- يقول محمد رشدی حسن؛ إن ما بجلب عراطفنا إلى القامات [ الهملائية] ما تمده ليها من نار يكاد بقارب الشعر من ناحية التعبير الجمول عن وفع الرجود 
على الوجدان بلفظ أنيل يدل على معنى بعيد ۷ : أ المقامة فى نخأة القصة المصرية الفهصيرة؛ الهينة المصرية العامة لکتاب: اهر ۰۱۹۷ م۰۱۱۹ 
- ورلی وليد مير بعلاقة الشعر والشر فى الفامة إلى مسدوی «الازدراج؛؛ فصول؛ املد ۰۱۲ ۰۲2 خريف ۱۹۹۳+ ص ۳۷۹ 


- ربصف محمود طرشونة وظيفة الشعر ‏ الثثر بأنها رظيفة النارب» ۱ 


M. Tarchouna. Lea marginaux dans les récits pkcaresques arabes et espagnols, Publications de FUnlversité ole ‘Tunis, 1982, .م‎ 338e 


P.341. 


ذه) مقاماث ابي الفضل بدیع آلزمان الهمذائي رشرحها للشيع محمد غبده؛ المطبعة الكالوليكية» يوروث: ۱۱۸۸۹ ص 74 - .۷١‏ رانظر كذلك نص المنامة وشرحها 
نی کتاب: شرح مقاماث بديع الزمان الهمذائي؛ مد محيى الدين عبد المید؛ (د, ۵.) (د. ث)؛ ص ٠۸۹ - ۸٩‏ 

(1) انظر فى هذا السبال فى مقال الطيب بن عمار؛ لحيل انشالی للمقامة الحلرالية للهمدالي؛ «الحياة القافية؛ , هدد ۱۳۹ ۰۳۷ ۰۱۹۸۵ ص ۱ - ۰۲ 

(۷) انظر ليلا لهذه المقامة فى كتاب محمد السولامی؛ فن المقامة بالمغرب فى العصر العلوی؛ منشوراث عكاظ: الرباط , ۰۱۹۹۲ ص ۲۸- ۳۹ 

(0) نطمح فى مناسبة لاحقة إلى اختبار أبعاد هذا الالتراض من مملال مقاربة تموذج خر من المقاماث ۷ يكون فبها موضرع الحكى هر الشعر: أر المهاضلة بين الشعر 


رل 


۸ سيكون من الطریف أن نطلع على هیناث من تلك العلاقة فى بعض المصادر النقدية والتحليلية؛ 
- برى محمرد طرشونة أن الهمطائى هر الذی يحاكم الجاحظ رهر الذی يعيب عليه تفربطه فى الاستعارا والکلمات السمرعة؛ رعجزه عن الإبداع فى الجنسین 
معاء الشعر ولثر. ويعلل طرشونة ذلك الهجوم بكرن الجاحظ ممنزليء فى حين أن الهمذائى لم يكن كذالك, إلا أن طرشوقة یبد مرا واحدة فق بالسياق الحرثي 
للمقامة ويقول؛ إن أبا الفتح «هر الذى انطلق فى مقالة هجائية ضد الجاحظ» مقيما الدليل على المعرفة العامة باللغة رالأدبا: 


۷۸ 


Les marginatus, O. C, Pgs: 152, 191, 341, 288 et 402. 


نیس المفاسة 


- ويرى عبد الفناح كبليطر أن «الإسكتدرى هر ابر الفتح بطل الهمذائى وهو كناية عن هذا الأخير) : الغائب؛ دار توبقال للنشر الدار البيضاو ۱۹۸۷) ص ۰۱۱ 
- رنقرل إحسان الملائكة إن «عبسی هر البديع نفسه»؛ «بدیع الزمان فى مرآة العصر؛ :الأداب؛ ع 4؛ سبتمبره ص 1١‏ , 
( ) مقامات الهملالی؛ مصدر سابل؛ ص ۰۷۲ 
(۱۰) المقامة؛ دار المعارف بمصر؛ ط الثالية: ۱۱۹۹۸ ص ۲۷ - ۰۲۸ 
(۱۱) دائرة الإبداع: در إلباس» الفاهرا» ۰۱۹۸۹ ص ۷۳- ۰۹۲ 
() مصدر سای ص 2٩۹‏ ۷۰, 
(۱۳) نلسه: ص ۷۸ - ۰۷۵ 
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ساسالا هللااش لاا اتا ةا ااا ۱۵۵ 


البناء الفنى لا حادیث ابل درید 


۵ صسداوه 


فى مقامات بديع الزمان 


أحمد درویش" 


اللا 


برغم طول باع ابن دريد فى مجال اللغة, وأخذه 
زعامة مدرسة السصرة ذات الا مجاه النحوى اللضوی 
الواضح؛ وبرغم تخرجه على يد شیوخ اللغة فى عصره 
وتخرج أثمة اللحو واللغة على يديه؛ برغم هذا كله فقد 
كانت سمته الأدبية شديدة الوضوح؛ وعد فى عصره من 
كبار من يؤخذ الأدب على يديهم. ومن الشائع فى 
تراجم العصر أن يقال إن فلانا رحل إلى البصرة أو بغداد 
فسمم الحديث من فلان رقرا الدحو على فلان وأخذ 
العربية والأدب من ابن دريد. وقد انشهی معاصرره 
ونلاميذه إلى القول بأنه رجل ازدحم العلم والشعر فى 
صدره. وإذا كان أبو حيان التوحيدى قد حيرهم بتفرقه 
فی مجالى الفلسفة والأدب معاء فعدره فيلسوف الأدباء 
وأدبب الفلاسفة؛ فقد كان لابن دريد الشأن ذائه فى 
تفوقه فى مجالى الأدب والعلم معا؛ فهر من هذه الناحية 
أدبب العلماء وعالم الأدباءء إذا كان لابد من التصنيف. 
ل لات 2 


+ أستاذ الأدب المقارنء كلية دار العلوم بالقاهرة. 


۳۰ 


والذی بلاحظ علی بعض مسعاجم الأدب التی 
تكتب باللغات الأجنبية حين تعرضها للأدباء العرب 
وهی نستصفى من كل أديب خحلاصة ما يمكن أن يقال 
عه فی سطور معدودة؛ انها حين تستصفی ما يقال عن 
ابن دريد نضع آدبیته فى صدر ما پذکر حوله. يذكر 
فيليب فان تيجم فى معجمه الفرنسى عن الآداب أن 
ابن درید «الذی عاش من عام ۸۳۷ م إلى ۳ كاك 
لغوباً شاعرا دیا عربياً, وأنه مؤلف فاموس وعدة اعمال 
لغوية ذات صلة شديدة بالادب»(۲۱. 

وأدبية ابن دريد بمکن أن بلتقی بها المرء فى کثیر 
من ملفاله. حتى المولفات ذات الصبغة اللغوية الخالصة» 
يدها مليكة بالمادة الأدبية الثى ترفدها والتداول الأذبى 
الذى يوولهاء لكننا سكتفى فقط بالوقوف أمام الأدب 
الخالص العمل فى النصوص النظرية الإبداعية النسوية 
لابن دریه. 

ولا شك أن أشهر النصوص النشرية لابن دريد هى 
(أحاديث ابن درید) التى نقل بعضا منها تلميذه أبوعلى 
القالى فيما أملاه على الأندلسيين فى كتاب (الأمالى) . 


وغالب الظن أن هذه الأحاديث لم يصل إلينا منها 
إلا قدر يسيرء وأن كديرا منها لم يدون أصلاء أو دون 
وضاع فیما ضاع من تراث ابن درید. يحملنا على هذا 
الظن ما يلى؛ 

١‏ - أنه ليس بين أبدينا من بين کستب ابن درید 
کتاب دون فيه آحادیثه أو حكايانه التى لا نعلم من أى 
فترة من العمر بدأ بصوغهاء والتى ندل صياغة ما بقى 
منها على أنها كانت جزءاً من نسيج الرواية الأدبية 
٠‏ واللغوية عنده أو جانبا من طریفته فى الدرس؛ وكلا 
المظهرين امثد فى حياة ابن دريد فترة؛ لنقل على الأقل 
إنها شغلت معظم النصف اثانی من عمره؛ من لحر سنة 
۰ إلى ۳۲۱ه. 

۲ - أن ما وصلنا من هذه الأحاديث وصل مدونا 
فى (أمالى) أبى على القالی؛ الذی «أملاه من حفظهه 
كما فال فى دروس الخمیس بمسجد قرطبة را مسجد 
الجامع بالزهراء. وقد وصل القالی إلى بغداد عام ۳۰۳ 
فى حین مات ابن دريد عام 7١‏ ف؛ أى أن الفترة القی 
يحمل فيها لقاء التلميد بالأستاذء ثم إعجابه بالطريقة» 
ثم اشتداد الصلة؛ ثم التدوين» فثرة لا جاوز خمسة عشر 
عاماً بكثير؛ أى أنها أقل من نصف الفترة الى قضاها 
ابن دريد محاضرا فى حلقات الدرس وراريا آثار القدماء 
وأحاديثهم . 

۳- ذكسر عن هذه الأحاديث أنها «أربمون 
حديثاً»؛ لكن هذا التحديد لا ينبغى أن يخدعناء ولا أن 
يفهم سه الرقم على حقيقته. ولنعد إلى أقدم نص ورد 
فيه هذا التحديد؛ فقد ذكر أبو إسحاق بن على الحصری 
القبروائى ‏ الشوفی عام “45ه- فى کشابه (زهر 
الأداب) عند حديفه عن بديع الزمان الهمذائى ما 


يلى 0 


البناء الفنى 


دولا رأى أبا بكر محمد بن الحسین بن دريد 
الأزدى أغسرب بأربعين حديثا وذكر أله 
استنبطها من ينابيع صدره واستنشجها من 
معادن فكره: وأبداها للأبصار والبصائر 
وأهداها للأفكار والضمالر فى معسارض 
آعجمية, والفاظط حرشية» فجاء أكثر با أظهر 
تنبو عن قبوله الطباع ولا رفع له محبتها 
الأسماع؛ ونوسم فیها إذ صرف ألفاظها 
ومعائيها فى وجوه مختلفة؛ وضروب متصرفة » 
عارضها بأربعمائة مقامة فى الكدية تدرب 
ظرفا ونقطر حسنا لامناسبة بين المقامتين لفظا 
ولا معنى رعطف مساجلتها ووقف مبائلتها 
بين رجلين سمى أحدهما عيسى بن هشام 
والأحر أبا الفتح السکندری» وجعلهما 
بشهادبان الدر وبتنافشان السحر فى معان 
تضحك الحزين ررك الرصين). 
ولقد ورد فى هذا النص أن أحاديث ابن دريد 
«أریمرن»؛ وأن مفامات بديع الزمان «أربعمالة؛. وكان 
بديع الزسان نفسه قد أشار إلى أنه أملى فى الكدية 
«أربعمائة مقامة لا مناسبة بين المقامتين لا لفظا ولا 
معنى؛؛ وأشار مرة أخترى فى رسائله إلى أله يقدر على 
«أربعمائة صدف من الشرسل»۲۳۲. وهذه الإشارات الئى 
أحذ بها الحصرى هی الى حيرت الشيخ محمد عبده 
عندما حفن مقامات الهمذانی ولم يجد العدد الطلوب؛ 
وأشار إلى ذلك فى المقدمة؛ 
«رند قالوا إنه أنشأ من المقامات زهاء أربعمائة 
مقامة؛ لكن لم يظفر الناس منها الهرم بغير 
عدد فلیل ينيف على الخم سین ! طبع 
مجموعه فى الآستانة العلیاه(۲۹. 
والواقع أن رقم ااربسمائة+عند البدبع غهر دفیق؛ 
وقد أشار إلى هذا آدم ميئز فى عبارة حاطفة عندما قال: 


لف 


أحسمد درويش ف يري ج جد 


«رینبنی ألا نعثبر الأربعماثة رقما دفيقا" فلم نكن 
هناك فى الحقيقة أربعمائة مفامة» ولكن كانت هناك 
مقامات كشيرة؛ ولم يكن هناك أربعمائة صدف من 
الدرسل؛ وإلما “كانث هناك أصداف كديرة. وبالمدل؛ لم 
يكن هناك آرمون حديفا لابن دريد؛ وإنما كانت هناك 
أحاديث كثيرة. ومفهوم الأرقام فى اللغة العربية "° 
يسمح باستخدام أعداد معيئة للدلالة على المبالغة لا 
التحديد الطلق؛ وذلك مثل رقم السبعة ورقم السبعين» 
وقد جامت فى القرآن الكريم آبات مثل: «استغفر لهم أو 
لا نستغفر لهم إن تستغفر لهم سبعين مرة فلن يغفر الله 
لهم؛. وهناك اتفاق على أن السبعين هنا تعنى الکشرة 
درن التحديد؛ ريدو أن الأربعة ومضاعفانها فى اللغة 
تعطى أبضًا هذا الانطباع. والآثار الى مخض على صلاة 
العشاء والفجر فى جماعة «أربعين ليلة مثوالية؛ يفهم 
منها الحض على الإكثار دون التوقف عند الليلة الواحدة 
والأربعين. والعراث الشعبى مازال يحمل كثيرا جدأ من 
دلالات البالغة فى رقم الأربعة ومضاعفاتها. وعندما 
تسمى إحدى الزواحف بأنها «أم أربعة وأربعين»؛ فإن 
الدلالة هى کشرة أرجلها لا حصر لعددها» رعندما 
تتحدث القصص الشعبية عن «علی بابا والأربعين 
حرامى) فمعنى الكثرة وحده هو المفهوم. 

ولا شك أن هذا هو العنی الذى فهم فى القسرن 
الرابع عددما سار بأن لابن دريد (أربعين حدیشا؛ ای 
أحاديث كثيرة» فجاء الهمذانى لكى يقول: أنا لى عشرة 
أمثالها «أربعمائة حديث» وصنوف الشرسل عندی لا 
نهابة لها تضم أربعمائة صنف. 

وعلى هذا النحو؛ فقد ألعب الشيخ محمد عبده 
نفسه حين أحذ ينتظر بقية المقامات الأربعمالة؛ وأنعبنا 
نحن أنفسنا ابضاً حين أنعذنا نعد فى (أمالى) القالى 
الأحاديث الأربعين فوجدناها لا تقف عند هذا العدد ولا 
تتحصر فيهاء وإنما ندل فقط على کشرة ما كان 
لابن درید من أحاديث وصل إلينا قددر منها على يد 


۳۲ 


تلميذه أبى على الفالى» وكذلك صلع شوفى ضيف 
حبن ربط بین تأليف بديع الزمان مقامائه والدروس التى 
كان يلقيها على الطلاب فى نیسابوره وهی دروس بظن 
درلی ضيف آنها كانت أحاديث ابن دريد: «رنظن ظاً 
أنه کان يمرض عليهم أحاديث ابن درید الأربعين التى 
اله بها إلى غابة تعليم الناشكة أساليب العرب ولفتهم؟. 
لكن هذا الربط الذى صدعه بجعله يحار فى كيف 
يصلع الهمانى أربعمالة مقامة فى معارضة ١أربعين‏ 
حديناً»؛ وربما كان ذلك غلطا من ناسح الرسائل ١‏ 
فمجرد معارضة بديع الزمان لابن دريد فى أحادشه 
الأربعين یفتضی أن تكون أحاديده أو مقاماته أربعين 
ایضا؛ وبظهر أنه صنم فى نيسابور أربعين مقامة فقط؛ ثم 
رأى أن بزید عليها مقامات أخرى بعد مبارحته لهاء فزاد 
سنا فى مدیح خلف بن أحمد أثناء نزوله عنده؛ كما زاد 
حمسا أخرى ربذلك أصبحت المقامات نيفا 


و زد 


رهکذا؛ فان فهم العدد على حرفیته هو الذى دعا 
إلى ضرورة افتراض المطابقة بين الأعمال التی فیها 
ممارضة» وإلى انشراض خطأ النساح فى نقل المدد 
وكتابته. غير أن كثابا أخرين بنتبهون إلى عدم صحة 
العدد بالمعنى الحرفی! يقول مارون عبود عن الهمذانی: 
«رفی نيسابور أملى مفامانه المشهورة ويزعم 
المؤرخمون أنها أربعماثة عدا ولكن هذا غير 
صحيح لم يفل بهذا البمذائى نفسه»(. 
نحن؛ إذن؛ أمام فن نشسری لابن دريد هو 
الأحاديث؛ كتب منه قدراً كبيراً روصلنا جائب منه» 
رمن خلال هذا الذى کنبه نشأ فن المقامة عند المرب 
على بد بدي الزمان متألرا بابن درید؛ وامشد فن المقامة 
بدوره من البديع إلى الحربری رغیره من الکتاب العرب . 
لم انتفل إلى الأدب الفارسى وثرك بعض آثاره فى الآداب 
الأوروبية وفى فن القصص خاصة ٠‏ 


ریقتضی الإنصاف العلمى أن يشار إلى من كان له 
الفضل فى التركيز على الصلة بين أحاديث ابن دريد 
رفن المقامات» وهو زكى مبارك. والظروف التى قادت 
زكى مبارك إلى كشف هذه الصلة؛ يمكن تلمسها من 
خلال تاريخ مؤلفائه؛ فقد وقعت طبعة قديمة من کتاب 
(زهر الآداب) للحصرى فى بد زكى مبارك؛ وکانت 
مطبوعة على هامش كتاب (العقد الفربد) من غير ضبط 
ولاشرح ١‏ وقد وصفها زکی مبارك حين قال: «وكان 
يكفى أن يطبع الکتاب طبعة أزهرية لبصبح مثالا فى 
السخ رالتشویه) . ودخلت هذه النسخة العتقل مع زكى 
مبارك عام ۲۰٩۱م‏ حبن قضی به نسعة آشهر۱۳۱) قرأ 
خلالها الکتاب وعنى بضبطه ونصحيح أخطائه تمهيدا 
لإصداره سنة ۲۵٩۱م.‏ ولا شك أله خلال ذلك تبه 
لنص الحصرى الذى نبه فيه إلى العلاقة بين الأحاديث 
والمقامات , 


لم سافر بعد ذلك مبارك إلى فرنساء وهناك أعد 
رسالة لدكتوراه الدولة حول النشر الفنى فى القرن الرابع 
الهجرى نوفشت عام 1171م وألار خلالها الصلة التی 
تضمنها نص الحصری وسبق ابن دريد إلى هذا الفن. 
وقد نبهه أستاده ديمومينى إلى أن المستشرق الألمانى 
بروكلمان سبقه بإشارة إلى الصلة نفسها فى مقال له فى 
(دائرة المعارف الإسلامية)؛ وعاد مبارك إلى مقال 
بروكلمان؛ ونقل فى كتابه الدص الفسرنسی لإشارة 
بر وکلمان وترجمته: 
«أی أن الهمدانی یکون قد استوحی الأربعين 
لابن دريد ونحن لا نستطیم أن نصدر أى 
حكم بهذا الشأن لأن هذا الکتاب لم يصل 
لا . 
وإذن؛ فبروكلمان كان بدوره قد قرأ فى كتب 
الأدب العربى القديم؛ عند الحصرى أو غيره» عن 
احتمال وجود العلاقة بين الأحاديث والقامات. وتولى 


السناو الفنى 


زکی مبارك الشرکیز على الفضية والاشارة إلى نص 
الحصرى ولثارة بعض التسساؤلات حول أرجه الربط 
والتشابه. 

ولكن ما أهم النقاط المشابهة والمقارئة بين أحاديث 
ابن دريد ومقامات البديع؟ 

إن الباحث بمکن أن يعمد على کتاب (الأمالى) 
لأبى على القالى؛ وهر مکتظ بالرواية عن ابن دريد 
لتتکرن لديه صورة معقولة عن عالم أحاديث ابن دريد 
ودوائمها وأبطالها ولختها رالهدف مهاء وهی صورة وال 
لم نكن كاملة فإنها یمکن أن تکون معبرة؛ يشير الجزه 
الرافی المطروح بين أيدينا إلى الكل «الغائب»؛ وقسد 
اعتمدنا فى رسم ملاح الصورة على نحو مائة ونسعين 
رواية أوردها الفسالى لابن دريد تتنوع مسا بين حبر 
وحديث؛ ورضعنا فى الاعشبار كما آخبر أورده الفالی 
نحت عنوان «انشدنا ابویکرا أو «ثرأت على أبى بكرا » 
وما برد مخت هذا العدران يتضمن غالبا نصوضا شعربة 
تعقبها تفسيرات لغوية؛ وقد جر بدورها إلى سرد حبر أو 
حديث. 

لکنا قبل أن تبدأ فى رسم ملامح هذه الصوراه 
نود أن نشير إلى حديث منفرد من أحاديث ابن دريد لم 
بشر إليه صاحب (الأمالى»؛ وإنما أشار إلبه زكى مبارك 
نفلا عن جامع ديوان أبى نواس؛ وهو حديث يحمل قدراً 
كبيراً من الفكاهة والدعابة واشارات إلى البادية والعشق» 
وهی ملامح تميز بها الثر فى تلك الفترة وحملتها وان 
كثيرة منه؛ ويدور هذا الحديث حول حج أبى نواس لبیٹ 
الله الحرام ؛ وما يثيره هذا الوضرع من تصور المفارقات 
بين العاشق الماجن والحاج الورع فى نفس أبى نواس. 

ويدور حديث ابن دريد حول ما عرض لأبى واس 
أثناء رحلة الذهاب إلى الحج حين الهمر الطر غزيرا فى 
أرض بنى فزازة؛ فلج أبونواس إلى الخيام؛ فإذا جاربة 
حسناء مبرقعة تنظر إليه بجفن ساحر؛ وإذا هر يحدلها 


۳۳ 


تفیش وت یس مسبت ات تیه 


فعتشى وتتدلل وهى نقدم له الماء؛ فينسى أبونواس ورغ 
الراحل إلى الحج: ربدخل معها فى غزل مكشوف وهی 
تطمعه قليلا حتى بدق طبل الرحيل فيرحل ونی قلبه 
حسرة وعزم على المعاودة ألناء الرجوع من الحج؛ وهو 
عزم لن يثنه عنه أداء مناسك الحج فمر على الخيام فى 
طريق العودة؛ وأعاد احاولة ولكنها انتهت بحيبة آمله!۱۱, 
وإذا التقلنا بعد هذا إلى ما رواه صاحب (الأمالى) » 
فاننا سنجد الأحاديث فى مجملها تنزع منزعا تعليميا 
لغويا؛ بمعلى أنها نسوق الحكمة أو النادرة أو الطرفة فى 
قالب لفری يستدعى غالبا من سامعه أن يسأل عن كثير 
من معانى ألفاظه بعد أن يكون قد أحاط بالخيط العام 
أو الرواية؛ وهنا بأتى دور العالم اللغوى ابن درید؛ فيظهر 
خبرته الواسعة فى فهم الألفاظ وتصريفها والمسرفة 
بالأخبار رتأربلها؛ وهذا الهدف نی ذاته جعل كثيرا من 
هذه الأحبار بصاغ فى لغة تمنح إلى الغريب؛ وهر 
مستوى لغوى كان هل القرن الخامس الهجرى أنفسهم 
يعتبرونه غريياً؛ ولمل ذلك يفسر عبارة الحصرى فى النص 
الذى أشرنا إليه؛ «فى معارض أعجمية وألفاظ حوشية 
فجاء اکثر ما أظهر تنبو عن قبوله الطباع ولا ترفع له 
حجبها الأسماع؛. ومع أن الهمذانی بنی سفامانه 
الممارضة لابن دريد على أساس تلافی حاصة 
١الإغراب»؛‏ فإنه لم يتقدم كثيراً؛ إذ ظلت مقاماته هر 
أبضاً مليدة بالفريب؛ بل ظلت الغرابة والببحث عن 
تفسیرانها وما يتبع ذلك من هدف تعليمى سر بقاء 
المقاماث زمنا طويلاً من ناحية؛ وسر انكماشها وعدم 
تطورها من ناحية آخری. ومن هناء فان المقامات تعتبر 
امتدادا للأحاديث من حيث الهدف التعلیمی والمسترى 
اللغوى: حتى وان اختلفت الدرجة قليلا هنا أو هناك. 
أما الإطار الذى قسدم فيه كل من الأحاديث 
والقامات فقد اختلف فليلاء وساعد ذلك على تطور 
أسرع ونمو أكبر للمقامات وان كان هذا الاخثلاف 
بضع إطارهما من الناحية الفنية على سلم تطوری واحد؛ 


Yt 


ذلك أنه بمكن وصف إطار الأحاديث بأنه ليه ام 
بالصدق؛ على حين أن إطار المقامات يوصف بأنه 
اتصریح بالخيال؛؛ فقد كان ابن دريد يصدر کل خبر أو 
حديث بسلسلة من الرواة؛ وهی سلسلة تبسدا بأناس 
معروفين رتنشهی بأناس معروفین أحبانا وسجهولین فى 
أكثر الأحابين» القالى بصدر أحاديث ابن دريد بأسانید 
على هذا النحو: 

١‏ وحدثئا أبوبكر رحمه الله قال: أخبرنا 
عبدالرحمن عن عمه قال: سمعت 
أعرابيا... . 

۲ - احدثنا أبوبكر بن دريد فال: أخسرنى 
عمه عن أبيه عن ابن الکلبی قال: وفد 
علبة بن مسهر الحارلى والمتدشر أحد 
فوارس الأرباع إلى ذى قائش املك 
الحمیری ۰۱.۰۰ 

۳ - «حدثنا أبوبكر بن درید قال؛ أحبرنا 
لرباشی عن ابن سلام قال؛ بلغنى أن 
الأحسوص دخل على يزيد بن عبد 
ال ...۰۷ 

هذه هی الأنماط الشلائة التى تدور غالبا حولها 
الأحاديث؛ وكلها تبدأ برواة معروفين لكنها تتشهی 
بمروى عنهم نختلف درجاتهم؛ فقد لابحظى بأى درجة 
من الشمریف مل «أعرابى» أو «امرأة من المرب أو 
اغلام بصف دار أبيه؛ أو اغلام یمنی يصف عنزة 
ضائعة؛؛ وهی أوصاف لا تقدم أى مخديد» ونشيع فى 
الأحاديث وتمثل النمط الأول من الرواية. 

أما الدمط الشائى من الأحاديث» نهر ينتهى 
بشخصيات نصف أسطورية مثل ذى قالش الملك 
الحميرى وحديث علبة بن المسهر والنتشر عنده؛ ومثل 
عامر بن الظرب وحممة بن رافع الدوسى راجتماعهما 


عند بعض أفيال حمير. ويلاحظ أن هذا الدمط بشهی 
غالبا بروایات تسدد إلى تاريخ الجدوب القديم؛ وهو اريخ 
لم يكن مدونا ولا موثقاء وکان هذا يعطى فرصة لخيال 
الرواة حوله. 

أا النمط الشالث؛ فكان ينتهى بمررى عنهم 
معروفين مثل الأحوص ويزيد بن عبدالملك. وكثير من 
روایات هذا الدمط ينشهى إلى أسماء شعراء معروفين 
كدريد بن الصمة والخنساء وكثير عزة وجميل؛ أ إلى 
شخصيات سياسية بارزة كعمر بن الخطاب وعلى بن 
أبى طالب ومعاوية ويزيد وعبدا ملك وأبى سفیان وعمر 
ابن عبدالعزيز وزياد والحجاج؛ وبعضها ررایات تنتهى إلى 
أفوال الرسول صلی الله عليه وسلم. 

ربلاحظ فى هذا النمط من الروايات أنها نقف 
عند العصر الأموى وما سبقه من العصر الإسلامى وعصر 
ما قبل الاسلام؛ ولا تمس العصر العباسى مع أنه كان 
قد مضى مده نحو قرنین من الزمان عند وفاة ابن درید» 
لكنه كان بالتأكيد لايزال بمثل «المعاصرة؛ عند أبناء 
الفرن الثالث والرابع؛ وجودة الخبر نفتضی جنوحه إلى 
الغرابة رالقدم. 

هذه الأنماط التی البعها ابن دريد فى رواية 
أحاديث أدبية كانت تثفق فى كثير من ملامحها العامة 
مع سلسلة الرواية التى كان یتیمها هو وغيره من العلماء 
فى رواية أحاديث علمية؛ مثل إسناد الشعر وإسناد الأخبار 
الشاريخية وإسناد الروايات اللغوية؛ ومن قبل ذلك كله 
طرائق الإسناد المحكمة فى رواياث الأحاديث النبوية؛ وما 
صاحبها من قيام علوم تحميها من العبث؛ مثل علوم 
الجرح والتعدیل. 

وهذا الخلط - فيما يدو لى - بين طريقة إسناد 
«علمية؛ من شأنها التمسك بالحقائق وطريقة إسناد 
«أدبية؛ من شأنها الجنوح إلى الخيال؛ هو الذى ألحق 
بعض الضرر بأحاديث ابن دريد؛ فقد انشهر المتشددون 


البناء الفنى 


الفرصة ليشككوا فى صحة السند ولیتهموا ابن دريد 
بالكذب والتلفيق» ولتشفل المناقشة من لم فشدرر حول 
سند الرواية لا حول الرواية ذانهاء وتفسد نبا لذلك متعة 
العمل الأدبى بسبب ما قدم فيه من إطار علمى. 

ويسدو أن ابن دريد نفسه كان يحس فى بعض 
الراحل بحاجته إلى مزيد من «الإيهام بالصدق» ؛ فيصدر 
خبره بمزید من عوامل التشويق والتأكيد؛ كأن يفول 
نیما يرود لشالی" نكل 5777( حدلنا أبوبكتر ہن درید 
رحمه الله قال؛ كان أبو حاتم يضن بهذا الحدیث؛ 
ریفرل: ما حدلئی به أبو عبيدة حتى اختلفت به مدذه 
وتحملت عليه بأصدقائه من اللففیین وكان لهم مواخیا 
قال؛ حدثنا أبو حانم قال: حدلنی أبو عبيدة قال؛ حدلئى 
غير واحد من هوازن من أولى العلم وبعضهم قد أدرك 
أبوه الجاهلية أو جده؛ قال..». وواضح أن سلسلة الإيهام 
والتأكيد على صدق الحديث شديدة القوة؛ فراريه الأول 
يضن به على الناس» وطالبه يضطر أن يصادقه زمنا من 
أجل الحصول على الخبر فلا يستطيع؛ فيستعين بجماعة 
من أصدقائه اللففیین؛ بينه وبينهم مؤاخاة؛ فيحملهم 
عليه. فإذا كان الرارى أكد بدوره أن سلسلة الإسناد الى 
اعشمد عليها مثينة وروانها إن لم يكونوا قد شهدرا 
الجاهلية؛ فان أباءهم أو آجدادهم على الأئل كانوا قد 
شهدرها؛ وکل تلك مشرفات ومؤكداث على صدق 
الخبر المتوقع فإذا جاء الخبر بعد ذلك لا جد فيه كثيرا 
من الإثارة؛ فهو لا يعدو أن يكون دعوة ملك من ملوك 
حمير لحكيمين هما عامر بن الظرب وحممة بن رافع 
الدوسى وتركهما يطرحان تساژلات بینهما أمامه؛ مثل: 
أين تحب أن تکون آياديك؟ من أحق الئاس بالمقت؟ من 
أحق الناس بالمنع ؟ من أجدر الناس بالصنيعة؟ ولا تخرج 
الإجابة عن إطار ما هو مألوف فى الحكمة العربية. 

هذا الإطار الذى دعوناه «الإيهام بالصدق؛ والذى 
غلف الأحاديث بأغلفة كثيفة وأثار حولها بعض الظئون» 
تلافاه البديع فى مقامائه إلى إطار #التصريح بالخيال؛» 


Yo 


وذلك حين اختصر قصة السند الطويل إلى رجل واحد 
هو «عیسی بن هشام؛؛ وقصة الأبطال المتعددين من 
رانمیین رأنصاف راقعيين ومتخيلين إلى بطل واحد هو 
«ابوالفتح السکندری! ؛ وکان واضحا منذ البدء أنهما من 
صنم خياله؛ لم يدع غير ذلك رلم يجعله موضعاً 
للنقاش؛ فتركزت التمة كلها فى (الرواية؛ درن التنفيص 
بمشاكل الراوى؛ رخرجت «المقامات؛ من مأزق دخلت 
افيه «ااختاديت؟ وحاولت من خلاثه اه سب مرحلة 
رسطا بين تذرق الصدق الحصقیقی وتذوق «الصدق 
الفنى». 

إذا کانت فكرة «الاطاره واحدة من الأفكار التى 
تطرح من خلالها المقارنة بين الأحاديث والقامات» فان 
فكرة «الاضی والحاضرة بمكن أيضاً أن تشکل ملمحا 
آخر فى هله المقارنة. والذى بلاحظ - كما أغنا من 
قبل - أن أحاديث ابن دريد تخد من الماضى الفريب 
والماضى البعيد مجالا لها درن أن تلامس تخوم الحاضر 
بمعناه الواسع. وإذا كانث تصمد من عصر الأموبين فى 
الشخصيات التاريخية؛ فإنها تشهی إلى مجاهل الثاریخ 
القديم فى شبه الجزيرة العريية, وعلى نحو خاص فى 
جنرب الجزيرة؛ وهو الشطر الذى ينشسمى إليه ابن درید. 
وفى هذا الإطار نساق أحاديث مثل حديث بنث قيل من 
أفبال حمیر منم الولد ثم ولدت له بت فعزلها عن 
جنس الرجال ورکل بخدمتها النساءء لم نولت الملك 
بعد أبيها فاتخذت حاشيتها ووزراءها من النساء» فاشرن 
عليها یوما بالزواج فسألتهن عن أهميته وفوائده؛ وراحت 
كل واحدة منهن مخكى مزايا الزواج؛ فاقتعت؛ وأغذن 
ببحشن لها عن الزوج المناسب؛ واخسشارت من بين 


المرشحين من توسمت فيه الخيرء لم أجزلت العطاء " 


لمستشاراتها 217 أو أن جد محاورة بين قيلين من حمير 
تنازعا حينا طوبلا نم اهتديا إلى سلام بينهما ۹ 
ار حدينا بين ذى قالش الحميرى وعلبة الشاعر!۱۱۳؛ أو 
رجلا من حمير يسال أبناءه عن خبرنهم فى الزمن ٠"‏ 


۳۹ 


أو عن حزن ذى رعین احد ملوك الیمن وقد مات أخ 
۸ وإلى هذا البعد الزمنی الموغل بنتمی أبضا لون 
من أحاديث ابن دربد بتصل بالكهانة والكهان؛ رتساق 
خلاله خطبهم السجوعة ونبوءاتهم الثى تصدق فى بعض 
الأحايين» وإعلان بعضهم الاعتراف بنهاية عصر الكهانة 
بعد ظهور عصر النبوةء أو اختبار بعض الئاس لسواد 
ابن قارب ومعرفته باب 140. والحاضر فى أحاديث ابن 
دربد يمكن أن بظهر فقط فى ما نسب إلى الأعراب من 
أحاديث دون مدید إطار زمنى لهاء ار بعض ما پنسب 
إلى الأصمعى رأبى عمرو بن العلاء؛ وهی أخبار ندور 
عادة فى إطار التفسير اللغوی لا الفصصی. 

أما مقامات البدیع؛ فقد تقدمث من هذه الناحية 
خطرة نحو (الحاضر؛ ؛ وأدارت بعض أحاديثها حول أناس 
معاصرين: ومن أبرزها هذه المقامات الست الى كتبها 
الهمدانی فى مدح خلف بن أحمد صاحب سجستان؛ 
مثل المقامة الناججمية والمقامة الخلفية والمقامة النيسابورية 
والمقامة الملركية؛ وهناك مقامات تتحدث عن أناس قريبى 
المهد مثل المقامة الجاحظية انى تتحدث عن أسلوب 
الجاحظ رالفامة الصيمرية التى تتحدث عن محمد بن 
إسحق الصيمرى المتوفى سنة ۳۲۵هب. 

ولعل نزعة ابن دريد إلى أن بؤكد نزعة «الإيهام 
بالصدق» فى حديثه؛ جعلته يلجأ إلى الماضى البعيد؛ 
حيث مظنة الشموض والغرابة؛ وابتعاد خاطر التحقق من 
صحة الأحداث أو عدمها. رفى المقابل؛ فإن الجانب 
١الواقعى؛‏ فى مقامات الهمذانی غلف بالخيال الصربح 
فى شخصيتى الراوى والبطل؛ فتعادلت الأمور تعادلا 
جعل محكها الصدق الفنی وليس الصدق الواقعى . 

«القالب القصصى؛ واحد من النقاط المشغركة 
كذلك بين الأحاديث والمقامات؛ على اخشلاف فى 
الدرجة والإحكام والاطراد؛ ولاشك أنه فى كل منها 
توجد طرائق قصصية فى التعبير أحبانا؛ وطرائق أخرى 


سس سس لش ليهاو الف 


مباشرة فى الحكم أر الموعظة أو التعليم أو المدح أو الذم 
أحيانا أحرى» وان كان الفارق الرئیسی المتمئل فى غياب 
أخبار ابن دريد كاملة؛ وعدم تسجيلها مكتوبة لا على يد 
ابن درید ولا سماعا منه؛ وإنما تسجیلها فقط من حفظ 
أبى على القالی وإملائه على تلاميذه بقرطبة؛ بعد فترة 
من سماعها من ابن دريد؛ هذا الفارق يسرك الباب 
مفتوحا دالماً لاحتمال وجود سماث فنية ضباعت لتيجة 
لاختلاط الأخبار فى الذاكرة الحافظة أو اختلال الترتيب 
بها؛ فضلا عن احتمالات ضياع جانب كبير وضياع 
سمائه معه. 


وفيما برویه القالى عن ابن درید؛ يمكننا أن تمد 
أنماطا كثيرة؛ فهنالك الخبر انمرد الذى لا بهتم كثيرا 
بالبحث عن المکل التممی بقدر اهشمامه بسياق 
الحكمة أو نفسير الغريب؛ وهو شائع فى مثل قوله: 


«حدلنا أبوبكر قال: أخبرنا عبدالرحمن عن 
عمه قال: سمعث أعرابها يقول: صن بالحلم 
عفلك ومرووتك بالعفاف ومجدتك بمجانبة 
اللخيلاء وخلتك بالإجمال فى الطلب»(۹۳۹, 


وهناك ؛ إلى جانب ذلك؛ «المشهد الفصصی؛ 
الذى يحكى جانبا من حدث لا بصل بالضرورة إلى 
نهايته فى مثل قوله: «وحدلنا أبوبكر قال: أخبرنا أبو حاتم 
عن الأصمعى قال رأيث أعراييا يصلى وهر يقسول: 
«أسألك الغفيرة والناقة الغزيرة والشرف فى العشيرة فإنها 
عليك پسیرة»!۲۳۳. فمع أن بعضاء من خیوط القصص 
بدأث بعحديد البطل والهيكة والحدث وما بترتب على 
ذلك س توقعات ومفارقات» فإد المشهد رقف عند هذا 
مكتفيا بتحقيق الغرض» وهو غرابة الدعاء وإثارة اسا 
من خلاله. 


وهناك «الرتف القصصى؛ الذى قد بكون قصيرا 
لكنه يساق مکتملا متضمنا النتيجة والتعبير البليغ عنها 


أر الحكمة المستخلصة منهاء كالرواية التى تضول: 
«وحدئنا أبوبكر قال: أخبرنا عبدالرحمن عن عمه ثال: 
فيل لأعرابى: من لم يزوج امرأنين لم يذق حلارة 
المیش؛ فتروج امرأنين لم ندم؛ فألشأ يقول: 


فصرت کنمجة نضحی وتمسى 
نداول بين أعسبث ذلستین 
رضا هذى يهيج سخط هذى 
نما آعری من احدی السخطتین 
وألفى فى المعميسئة کل ضر 
كسذاك الضسر 
لهنى ليلة ولعلك أخسرى 
عتاب دئم فى اللیلتین 
نان أحببت أن نبفى كريما 
من الخيرات مملوه الیسدین 
وندرك ملك ذى بزن وعمرر 
وذى جسدث وملك الحارلمن 
وملك المسذريس وذى نراس 
ونبع القسايم وذی رعين 
فعش عزبا فإن لم تستطعه 
فضربا فى عراض الجحفلين)!"'. 
فمع أن الحدث القصصى جاء قصيرا والتعبير 
7 عنه جاء موجزاء إلا أن النتيجة التى صاغها الندم 
شمرا تضمنت فى ذانها كثيرا من المواقف المنحركة 
کالخروف بين اللعجتین - کصورة سعيدة مشمناة - 
والنعجة بين الذثبتین كراقع تعيس» والرضا الذى يهجج 
السخط؛ وليالى العتاب المتصل: وكل ذلك جعل اللقطة 
على قصرها تشکل مرقفا قصصيا متكاملا. وهناك 
«الحکاية ذات العناصر القصصية المتشابكة؛ ؛ وهی تلك 


بين الضسرتین 


۳۷ 


هد ربا سس سس 


الثى تتداخل فیها الأزمنة أو الشخصیات وبطول فيها 
الحدث نسبيا ونكتمل بعض عناصره» وس نماذجها 
الدموذج الذى أرردناه حول بنث الملك الحميرى النى 
لم الط الرجال؛ فهناك الملك وطفلعه رالرصيفات 
والأميرة لم الملكة والستشارات والزوج الوافد...إلخ. 

وف هذا الإطار تدخل قصة (زبراء الكاهنة ٠"‏ 
حيث نرى للاثة أبطن من قضاعة هم بنو ناعب وبنر 
داهن ون رام وهم يقيمون فى منطقة بين الشحر 
وحضرموت؛ ومجد عجوزا من بنی رام تسمی خوبلة ولها 
جاربة تسمی (زبراء؛ تعمل بالکهانة, وهی تذهب مع 
حويلة ذات يوم للقرم المجتمعين فى ناديهم لتنذرهم 
بسجع الكهان بأن هجوما وشيك الوقوع عليها وأنها ندم 
عرق الرجال حت الحديد. ویسخر منها بعضهم ربرئاب 
البعض الآخر فى الأمر» فيقرر أربعون منهم الرحيل وییقی 
الثلاون فى شرابهم رلهوهم؛ وبنامرن فى مشربهم؛ نی 
خوبلة فى الصباح فتجدهم قد فتلوا جميمأ؛ نتقطع 
منهم خناصرهم ونشكل منها قلادة ونخرج بها حتی 
تأنى مرضاوى بن سعرة المهرى فتستحله شعرا على الثأرء 
فيحرم على نفسه المئعة حنى بار لقومه؛ ثم بطرق قبيلتى 
اعب وداهن المهاجمئين فيوجع فيهم . 

على هذا النحر؛ تتشابك العناصر وتتداخل الموائف 
ونتطور الأحداث؛ ويجد الخيال فرصة للحركة؛ وصنوف 
التعبير فرصة للظهرر؛ واللغوى فرصة للشرح» رالقاص 
فرصة للإثارة. ونوجد نماذج عدة فى أحاديث ابن دريد 
تنشمى إلى هذا النمطء وهو فى الراقع قرب الأنماط إلى 
الشكل القصصی السائد فى المقاماث؛ الذى یشم خلاله 
(ستاع طائفة كبيرة من المستمعين أو الفارئین؛ ولا 
يتوقف عند إمئاع طالب الحكمة أو الباحث عن غريب 
اللغة. 

وكما يتحقن ذلك النمط فى المشاهد المنحركة؛ 
كما رابنا فى الحكاية السابقة؛ قد يتحقق أيضاً فى 


۳۸ 


حکایات أقل حركة» ولکنها تستمیض عن قلة الحركة 
بالكمون والغرابة والتوقع » ومثالها هذه الحكاية العجيبة 
انى يحكى الأصممی نفسه أنه كان شاهدها وكان 
واحدا من أطرافها. ونساق الحكاية على هذا النحو؛ 
وحدثنا أبوبكر بن دريد فال: حدثنا أبوحائم 
وعبدالرحمن عن الأصمعى قال : رلت بفوم 
من غبی مجعورين هم وقبائل من بنى عامر 
ابن صمصعة فحضرت اديا لهم وفيهم شيخ 
طوبل الصمت عالم بالشمر ويام الناس 
يجتمع إليه فتيانهم ينشدونه أشعارهم فإذا 
سمع الشمر الجيد قرع الأرض قرعة بمحجن 
فى بده فینفذ حكمه على من حضر اببكرا 
للمنشد (أى بناقة ثوبة تعطى مكافأة له) ؛ 
راذا سمع ما لا يعجبه قرع رأسه بمحجنه 
فینفذ حكمه عليه بشاة إن كان ذا غلم وابن 
مخاض إن كان ذا إبل (أى أن منشد الشعر 
الردئ عليه أن بخسرم شاةأوجملا 
صغير)”"؛ فإذا حد ذلك ذبح لأهل 
البادى فحضرتهم یوما والشيخ جالس بيلهم 
فأنشد بعضهم يصف قطاة تأحسن الصررة) 
فرع الأرض بمحجنه وهو لا يتكلم؛ ثم 
آنشده آخر بصف لیلة؛ 
كأن شمبط الصبح فى أخريات 
ملاء ينقى من طبالسة خضر 
تخال بقاباها التى أسأر الدجى 
تمد وشيعا فوق أردية الفجر 
فقام کانجنون مصاتا سيفه حتى خالط مبارك 
الإبل» فجعل يضرب يمينا وشمالا وهر 
لانفرغن فى أذنى بعدها 
ما يسعفز فاريك نقدها 


للشب للح ب إل ماو الفنى 


إنى إذا السيف تولی ندها 
لا استطیم بعد ذاك ردهاه(۲۲۵, 
والحكاية نظهر متدرفا للشعر به خلیط من شدة 
الحساسية والنشوى والجنون» رجماعة حوله لا تخالن له 
أمرا فى المكافأة والغرامة؛ وأبيانا تعلو على مستوى المكافأة 
العتاد. وتبلغ فى الحسن مدى يهيج له الرجل؛ ويطلب 
من سامعيه ألا يقولوا بعدها كلاما بستفز أذئيه فيغامر 
بقطعهما ولا يستطيع ردهماء وهذه الثورة المتفجرة لأنى 
بعد الصمت الطوبل المطبق؛ رین جماعة من الکافئین 
والمعاقبين؛ ومعهم الأصمعی؛ فتكتمل مشاهد حكاية 
متحركة رغم هدف الأصمعى وابن دريد الواضح 
بضرورة إجلال نقاد الشعر وإنفاذ کلمتهم. 
هذه الأنماط الحتلفة الثى أشرنا إلبها فى أحاديث 
ابن دريد (الخبر؛ والمشهد القصصى؛ رالوف القصصى؛ 
والحكاية ذات العناصر التشابکة) يخشفى بعضها فى 
المقاماث ويظهر البعض الأخر؛ وقد تزداد درجة اطراده 
وإحكام أدائه. على أنه بنب‌فی أن يشار أيضا إلى أن 
المقامات لم تكن جميعها قصصبة؛ فهناك مقامات 
للمديح؛ وقد أشرنا إلييها؛ وأخرى تتخذ من خخصائص 
الأدب ونقده موضوعات لها مثل المقامة العراقية والمقامة 
الشعرية والمقامة القربضية (۲۳۹, وهناك مقامات كذلك 
تخل من الوعظ الدینی موضوعا لهاء مثل المقامة 
الأهوازبة والمقامة الوعظبة 77 وهذه المقامات فى 
مجملها تنشمى إلى طريق السرد المباشر أو التعليق الباشره 
وهی من ثم أقرب إلى صورة الخبر عند ابن درید مع 
فارق فى الحيز؛ حيث يحتل الخبر حيزا صغيرا غالبا 
على حين تمعد المقامة لكى نشكل وحدة مستقلة ذات 
عنوان وموضوع فتشغل بالضرورة حيزا أكبر من الخبر. 
على أن المقامات نطور كشيراً فن الحکاية ذاث 
العناصر القصصية التشابکة» ؛ ونمدها بعناصر من الحوار 
ومفارقات الوقف؛ والسخرية؛ تبلغ بها مدى فيا عالياء 


كما نرى فى المقامة البغدادية ۲۳۲ الشهيرة التى بتم فيها 
الإيقاع بريفى من أهل السواد ينزل بغداد وهو بسر 
بالجهد حماره ويربط أحد طرفى الإزار إلى الأشره 
ركيف لايل عليه عيسى بن هشام وادعى أنه يعرفه 
ليسوفه فى النهاية داعبا إلى مطعم فاخر يأكلان فب 
الشواء والحلوى وفاخر الأطباق رالرقاق؛ لم يتركه رهينة 
عند صاحب المطعم بحجة البحث له عن ماء مثلج؛ ویفر 
تاركا المسكين يضطر لفك عقد إزاره بأسانه باحفا عما 
ادخره للشراه لكى يدئعه ثمنا للحلوى رالشواء. والواقع 
أن هذه القصة وأمثالهاء كالمقامة المضيرية والإبليسية؛ لا 
تكتفى فقط بتشابك العناصر فى الحكاية وإنما تعمد 
إلى جزئیات الحكاية فشرسم كلا منها بعناية دون أن 
تغفل الزمان والمكان والمفارقات؛ فتطور بدلك العناصر 
الفطرية المتشابكة فى الحكاية إلى عناصر فنية بحکمة, 

ما العوالم ای تنقلها كل من الأحاديث والقامات 
من الواقع إلى الفن؟ 

إن هذا السؤال ما زالت تثار نظائر له بالنسبة إلى 
الأجناس القصصية والروائية ا معاصرة حتى اليوم؛ وقد 
جمله الناقد الأبرلددى فرانك أوكثور محورا لکتاب شهير 
له حول «القصة القصيرة“'؛ رانشهی فيه إلى أن القصة 
القصيرة تفضل أن بشمی أبطالها إلى الطوائف المغمورة» 
وهى الطوائف التى تعيش على حافة المجتمع كالفساوسة 
وعمال المناجم والحراس الليليين وصغار الموظفين. 

وإذا كان هذا اعبار قد صلح للتطبيق على عالم 
فن حديث كالقصة القصيرة؛ وکتاب محدلین مثل 
تشيكوف وموباسان وإبسن وغیرهم: فإن معایيرفريبة منه 
سادت التشاج اللشری الفنى فى الأدب العربی فى هذه 
الحقبة القديمة؛ وحظيت بعض طبقات انمتمم التى 
ظهرت نتيجة لعوامل سياسية واقتصادية وعنصرية كثيرة 
بعداية فريق من الشعراء وكتاب النثره وكان من بين هذه 
الطبقات طبقة أهل الكدية والتسول الذين اهدمت بهم 


۳۹ 


و ل م و د 


مقامات الهمذانی اهدماماً رئيسيا جمل ممثلهم أبا الفتح 
السكندرى يظهر فى معظم المقامات ويتتكر فى كثير من 
الوجوه. 
والواقع أن الاهشمام بالكدية لم يدأ عند البديع» 

بل ربما كان البديع فد افتبسه من ابن دريد؛ كما أشار 
إلى ذلك شوفی ضيف حين أشار إلى أنه: 

وقد تكون الفكرة الثى أدار حولها االبدیع» 

مقامانه ونقصد الكدية أو الشحاذة استمدها 

مباشرة من خطبة الأعرابى السائل فى المسجد 

الحرام التى رواها صاحب الأمالى عن 

ابن دریده(۲۳۹. 

وقد وردت؛ فى الواقع؛ خطبتان على الأقل فى 

أحاديث ابن دريد من هذا النوع؛ إحداهما فى المسجد 
الجامسع بالبسرة؛ وجاوت فى حديث من أحاديث 
ابن درید منسوب إلى أبى حاتم عن أبى عبيدة عن يولس 
قال؛ 

«وقف أعرابى فى السجد الجامع فى البصرة 

فقال: قل اليل رنقص الکیل رعجفت الخيل 

والله ما أصبحنا ننفخ فى وضح وما لنا فى 

الدیوان من وشمة فهل من معين أعانه الله 

يعبن ابن سبيل ونضو طريق؟ فلا قليل من 

الأجسر ولا غنی عن الله ولا عمل بعد 

اموت" . 


أما الثائية؛ فقد وردث في حديث لابن دربد منسوب 
إلى أبى حاتم قال: 

«بينما أنا فى المسجد الحرام إذ رقف علينا 

أعرابى نفال: يا مسلمون إن الحمد لله 

والصلا: على نبيه. إنى امرؤ من أهل هذا 

اللطاط الشرتی المواصى أسيساف تنهامة 

عكفت على منون محش فاجتلبت الذرى 


وهشمت العرى وجمشت النجم واعجت 
إليهم.. فهل من آمر بعير أو داع بخير رقاكم 
الله سطرة الفادر وسرء الموارد رنضرح 
الصادر. نال: فأعطيته دبنارا وکتبت کلامه 
واستفسرته ما لم عرف" . 
وإذا كان ابن دريد قد سبق الهمذانى» دون شك؛ 
إلى الخاد الكدية قالبا أدبيا نصاغ من خلاله الحبل 
ونظهر المفارقة فان الجاحظ كان قد سبق أبن دريد!؟" 
- بنحو قرن ونصف - إلى أنخاذ الكدية موضوعا تفصل 
أطرافه وحيله فى رسالة نقلها عه البيهقى فى كتابه 
(المحاسن والساویا)» وهو معاصر لابن دريد فى بداية 
الفرن الرابع. ثم قدر لوضرع الكدبة أن پشعمن فيه 
شاعران؛ سلوكا ونظماء فی هذا القرن هما أبو دلف 
الخزرجى الشوفی سنة 771 هء والأحدف العكبسرى 
الشوفی سنة ۳۸۵« وأن يأنس پنتاجهما؛ ويشجمه 
الكالب البارز الصاحب بن عباد الشوفی سنة ۳۸۵ه» 
رأن يشكل ذلك كله لونا من الشمهيد لأدب الكدية 
الذى أقام بديع الزمان الهمذائى التوفی ۳۹۸ ه- معظم 
مقامائه علیه. 


غير أنه إذا كان عالم الكدية بمثل جزئية فى 
أحاديث ابن درید اسهمت فى ترصيخ ظاهرة أدبية فى 
القرن الرابع الهجرى؛ فلم تشغل الكدية ذانها إلا جانا 
صفیرا من عالم «الأحاديث؛؛ على حين شغلت طوائف 
أخرى جوائب مهمة من ابن دربد؛ وهی فى حاجة إلى 
التوقف أمامها. 


وأبرز هذه الطوائف هى طائفة الأعراب؛ وهى 
طائفة متعددة الوجوه؛ وتعكس معالجة ابن دريد لها فى 
أحاديفه أصداء الأفكار التى كانت شائعة فى الحضر عن 
عالم البدو» ومدى ما يتمتعون به من صفات عفوية 
متضاربة فى بعض الأحبان؛ وبعض خصائصهم نلك 
بمكن أن تکون مثارا للتفكه وبعضها الآخر يصبح مثارا 


للتعلم والاقنداء بالصفات التى لم يفسدها التحضر'"". 
فهناك أعرابى «دخل على بعض الأمراء وهو یشرب 
فجعل بحدله وبنشده لم سقاه فلما شربها فال: هی والله 
أبها الأمير؛ أى هی الخمر؛ فقال: كلا إنها زبيب 
وعسل؛ فلما طرب قال له: قل فيها. فقال؛ 
أنانا بها صفراء يزعم أنها 
زبيب فصدقناه وهو کدوب- ˆ 
وما هی إلا ليلة غاب جمها 
أوافع فيها الذنب ثم أنوب؛ , 


وإذا كانت الغفلة الممزوجة با مكر هی العبرة التى 
توحد من الحديث السابق؛ فان حدیشا آحر يقودنا إلى 
غفلة ممررجة بالجهل المضحك؛ فهذان أعرابيان 
يختصمان إلى شيخ منهم فقال أحدهما: 


«اصلحك الله ما بحسن صاحبى هذا أية من 
كتاب الله عز وجل ؛ فقال الآخر کذب والله 
إلى لقارئ كتاب الله. قال فاثرً. فقال: 


علسن القلب ربابا 

بسد ما شابت وشابا 
فقال الشيخ: لقد قرآنها كما أنرلها الله. ثقال 
صاحبه: والله أصلحك الله ما تعلمها إلا 


البارحةع ۳۹۱ ۲ 


رهده الصور الساخرة من غفلة الأعراب تلشفی 
ممها الصور الساخبرة من غفلة أهل السواد عند 
الهمذانی؛ والصور الساخرة من البسطاء وأهل الریف فى 
الأدب الروائى والسرحی المماصر. على أن للاصراب 
أوجها أحرى كثيرة؛ فهم أهل الفصاحة والتعبير امحكم 
والوصف الدقيق؛ فمنهم من يصف |خحونه الشلالة, 
ومنهم من بصف خحصال الرجال؛ ومن بمدح ملكاء 
فيستحوذ على القلوب بعبارات قصيرة؛ مثل: 


البناء الفنى 


«ایتی فيما أنعاطى من مدحك كالظبر عن 
ضوه النهار الباهر؛ والفمر الزاهر الذى لا 
يخفى على الناظر أبنت أنى حيث انشهی 
بى القول منسوب إلى العجز مقصر عن الغاية 
فانصرفت عن الثناء عليك إلى الدعاء لك 
ورکلت الأخبار عدك إلى علم الناس بت . 


وننهم من يصف خيلا أو يصف بلا أويصف 
بنيه أو يعظهم أو ينصح الملوك أو یجابه الحجاب بعبارات 
تدل على البلاغة والحكمة والاپجاز (۲۳۹, 
والی جائب ذلك؛ فهنالك الكرم المفوى عدد 
الأعراب: فهذا أحدهم يهب ضيفا له جملا وبطلب من 
زوجه حبلا بربطه به ثم يهب انیا والثا؛ وفى كل مرة 
يطلب حبلا؛ وعندما نضين زوجه بالهدية يقول لها؛ 
على بالجمال وعليك بالحبال؛ وأخخرى جرد باللبن حین 
يطلب منها الماء؛ وغيرها تتسهم من يسأل عن لمن 
الحليب بأنه ينشمى إلى قوم بخلاء؛ ولكلى لا يمنعها 
حزنها على ولدها الذى فجمت به أن تقوم بواجب الكرم 
لعابرى السبيل. 
وإلى جانب الأعراب: هنالك عالم اللساء؛ وهو 
عالم محفل به الأحاديث من زرابا متعددة؛ ویعکس فيما 
يعكس قيمة المرأة فى التراث الشعبى والحكايات المتخيلة. 
وقد أننا إلى بعض الأحاديث التى نشير إلى دور المرأة 
ملكة ووزبرة ومستشبارة؛ وإلى تصور عالم حکمه النساء 
وپستفنین فيه عن الرجال؛ وان كان (الحديث» قد انتهی 
بزواج الملكة وسرورها بذلك؛ ريع صل بذلك حديث 
البنات العسوانس اللائى رغب أبوهن فى إيقائهن إلى 
جانبه وسمهن من الزواج وكيف مخايلن عليه لیرجع عن 
فراره وقد فمل(۳۳» وشروط المرأة فیمن يكون أهلاً لهاء 
ورفضها ما لا يشفق ورأيها وحديث البدات عن الزوج 
المثالى الذى يحلمن به "". ونظهر المرأة عاشقة تعبر 
عن حبها لرجل تندم على أنه طلقها متمثلة فى ام 
۳ 


ر ص 


الشحاك الحارببة» أو نظهر عواطفها نحو ابن عمها فى 
شل قصة خليبة الخضرية ١ء‏ ونظهر المرأة كذلك ما 
خافظ على أبنائها وتاضل ضد من يحاول انتزاعهم مها 
رتتصر عاطفتها الغو فى ذلك حتى على بلاغة البلفاء 
وعلم العلماء؛ وفى هذا الإطار بسوق ابن دريد حديثا ذا 
مغزى يجرى فیه: 
ابسن أبى الأسود الدؤلى وبين امرأنه كلام 
فى ابن كان لها منه وأراد حذہ منها فسار 
إلى زياد وهو والى البصرة فقالت المرأة: أصلح 
الله الأمير هذا اببى كان بطنی وعاله 
رحجری فناژه ولدبى سفاژه أكلؤه إذا نام 
وأحفظه إذا قام فلم أزل سبعة أعوام حتى إذا 
استوفى فصاله رکملت خصاله واستوکمت 
أرصاله وأملت نفعه ورجوث دفعه أراد أن 
پاخذه منى کرها فادنی أبها الأمير (أى فونى 
عليه) فقد رام فهری رأراه نسری. ففال آبو 
الأسرد: أصلحك الله هذا اببی حملته قبل 
أن نمل ررضعنه قبل أن لضعه وأنا آنرم 
عليه فى أدبه وانظر نی أوده وأبحه علمى 
نتله. نفال له زیاد؛ أردد على المرأة ولدها 
نھی أحن به ميك ودعنى من ك0 , 
وهكذاء فان عالم المرأة حاكمة وعاشقة ومعشوقة 
وتا وأما وناصحة وبليغة؛ يمثل جانبا مهما نى أحاديث 
ابن درید؛ وهو جانب يمكن أن يكون سوضع دراسة 
وتأمل لجوانب التطور فبه فى الأعمال الثالية علیه؛ 
کالفامات وفصص العشاق عدد أبى داود وابن حزم 
وغيرهماء رالحكايات الشعبية مثل (ألف ليلة وليلة) . 


وهناك جوانب آخری فى عوالم «الأحاديث»؛ ثل 
جراب الحمقى والموتین. فهذا الغلام الأحمق الذى 
يفول لأمه بالمدينة: «يوشك أن ترینی عظيم الشأن» 


۳۲ 


فتفول؛ رکیف؟ والله ما بين لابتیها أحمق منك» 
فیفول: والله ما رجوت هذا الأمر إلا من حيث بفست 
منه. أما علمت أن هذا زمن الحمقی رانا أحدهم:!'!)! 
هذا الغلام يفدم صررة فى الأحاديث لعالم سيكون 
منضلا فيما بعد لدی كتاب الشر؛ حتى تکتب كتب 
عن أخبار «الحمقی والمغفلين؛17!), وهی عوالم نعطی 
فرصة للأدياء لكى بسخروا من أزمائهم وانقلاب المعايير 
بها. 

إن النافذة الصغيرة التی تركها لدا ابن درید فيما 
تبقى من أحاديثه تکشف لنا عن الکانة التى يحتلها هذا 
السمل الرائد فى النشر الأدبى عند المرب على مسئوى 
الشكل رامحتوى معا وأى اثر یمکن أن بکون قد أحدئه 
ابن دربد فى عالم «النص النشرى»؛ كما أحدث من قبل 
فى عالم «الدرس اللضری والأدبى؛ وفى عالم النص 
الشعرى. 


أحاديث ابن درید 
محاولة لتجسيد نس ادبی غالب 

نرك ابن دريد «أحاديده؛ الشهيرة نی رأينا ذكرها 
بتردد فی كتب التراث والكتب الحديثة؛ باعتبارها معلما 
مهما من معالم النثر الأدبى العربی؛ وتطرح التساؤلات 
حول أحقيتها بدور الريادة فى مجال الفن القصصی؛ من 
خلال کرنها نصا شكل النموذج الحاكى أو المعارض 
أمام بديع الزمان الهمذانی عندما کتب مفامانه التى 
قامت بدور مهم دون شك فى تنشيط الإبداع 
الأدبى القديم نشراء وجذب الاهعمام إلى الدمسوذج 
«القصصى النشری» إلى جانب الدموذج الغنائى الشعری؛ 
وهو الاهتمام الذى سيتطور خلال المفود والقرون الثالية 
مشكلا الثراث النشرى القصصی فى الأدب العربى؛ ذلك 
العراث الذى يدين لأحاديث ابن دريد ببعض ما ذكرنا 
من سمات؛ بطرح الباحشون من حين لحين بأرالهم 
حولها فى محالة لتحديدها وتبنى دورها وتأثيرها. 


وعلى حین يدور الکلام - کشر أو قل حول 
«الأحاديث)؛ فان «الأحاديث» نفسها لبدو نصا أدبيا 
غائبا؛ يصعب على قاری الأدب المعاصر أن يعايشه وأن 
بشمتع به» وأن يتسفق أو بختلف مع الدراسين حول 
الخصائص التى ينسبونها إليه» أو المزايا رالميوب التى 
يتناقشون حولها بصدده؛ وفى كل الحالات يبدو «نصاه 
ند فقد التألير؛ ار فقد اسعمراريئه حبن فقد وجوده 
اجسدا أدبي متكاملاً) واقتصر هذا الوجود على أشلاء 
متنائرة من هذا الجسدء تتناقلها أفواه الرواة مشفلة 
بسلاسل الاسناد. وإذا أريد لهذا النص؛ ولغسيسره من 
النصوص الأدبية النى نشبهه رنتمی إلى الثراث العربى؛ 
ونصل إلينا على هيدة أشلاء متنائرة؛ أن تأحل فرصتها فى 
إثراء الوجدان والمشاركة فى حركة الإحياء الأدبية؛ فلابد 
من إعادة تممیم الأشلاه وإعادة التصور فى ضوء هذا 
العجميع؛ خاصة إذا كان ما بفی من الأجزاء صالحاً 
لإعطاء لون من التعصور حول الكل الفشود. وإذا جاز 
للمره أن يستعين بالأساطير القديمة فى تقريب هذه 
الفكرة؛ فإن الأسطورة المصربة القديمة التى كانت 
تتحدث عن جسد (أوزيريس» الذی قطعه آعداژه ررمرا 
بأجزائه المثنائرة فى أجزاء الرادى الفسيحة لكى يتخلصوا 
منه» لم جد حلا لإعادة القوة إليه إلا من خلال سعى 
«لبزيس» وراء الأجزاء المتنائرة وتتجميعها بصبر ودأب» 
ودعوتها للسماء أن تمنحها الررح من جديد. 


ويتطلب هذا المنهج» إذا كتب له أن بتحفق؛ المرور 
بخطوتين رئیسیتین؛ 

أرلا: إعادة النظر إلى الأجزاء المشبقية؛ ومدى 

تمثیلها للكل الغائب» والصورة الفنية التى 

ائياً؛ إعادة تنظيم هذه الأجزاء؛ وإعادة تقديمهاء 

على اللحو الذى بتحقق من خلاله للقارئ 

المعاصر المئعة والفائدة الفنية التى ربما كانت 


البناء الفنی 


تتحقق للقارئ القديم بطريقة مختلفة. رفى 
سبيل تحقيق هذا ؛الهدف؛ ينبغى أن يتحفق 
للدارس الحديث جزء من الطواعية؛ وحرية 
الحركة» لا تتعارض بالضرورة مع أمانة النص 
وقدسيته؛ ولكنها تتفن مع الهدف المنشود 
مه 

إن الانسان فد بسمح لنفسه باستطراد قلبل؛ حین 
تلیر.فکرة (إعادة تقدیم التراث؛ مقارئة لا مهرب منها! 
بين ما صنعه الغربيون مع ترالهم من مجهود فى هذا 
الشأن» بالفياس إلى ما نقوم به. لقد تركزث جهرد کر 
من العلماء هناك حول أمهات الكتب الرئيسية فى 
الأدب والفکر والفلسفة وغيرها من فروع المعرفة؛ تعيد 
تقديمها للأجيال الجديدة؛ من خلال عرض جديد» 
ولغة جديدة ونصور جديد مع الحافظة على حيرط قوبة 
تربطها بالأصل؛ ونعيد الماضى العئيق إلى ساحة المعاصرة 
بطريقة معل الأجيال خسن استقباله والإفادة منه. ومن 
هنا فقد ضمنت هذه المجهودات الاستمرارية لأفكار 
القدماء؛ وتطور الأفكار المماصرة نطوراً يرتبط بالقديم؛ 
ليس من الضروری ارتباط البناء عليه؛ وانما ارتباط الحوار 
معه؛ الذى قد يودى إلى مدیده أو قبوله كليا أو جزلياء 
أو حتى رفضه مع وضعه فى الحسبان امتدادا وبعدا مهما 
من أبعاد الحضارات الأصيلة. 

ومن خلال هذا ضمنت الأشكال الفنية القديمة» 
كالمسرحية والملحمة رالشمر الغنائى: إعادة ظهررها 
والإفادة منها فى أجيال متلاحفة وبطرائق مختلفة» 
وضمنت كذلك الأفكار النقدية والأدبية والفلسفية قدراً 
كبيراً من الامتداد والصمود والتعدیل» وضمنت الأسماء 
الترائية وجود مهمة ومعنى لها لدى المثقف الماصر. 

وكذلك كان الحال لدی علمائنا فى تاريخ ترائنا 
الطويل ؛ فقد كان جانب مهم من جهودهم مبنيا على 
إعادة تقديم ما قدمه أسلافهم» بطريقة تناسب اختلاف 


۳۳ 


اال اة درويش ا ج ص ص صصص 


الأجيال؛ مع قرب الزمن أحياناء والبناء عليه؛ ونموذج 
ابن دريد الواضح فى كتابه (الجمهرة) الذى أعاد عرض 
المادة العلمية ل(العين) يؤكد ذلك؛ وما الشروح 
والحصواشی رالشرن والمعارضات التی قدمت فى أزمنة 
مختلفة إلا محاولات فى هذا العرین؛ لا بنقص من 
قیمتها ما أصاب بعضها من الجمود رالشکرار. 

ونحن اليوم فى حاجة إلى جهد علمى منظم فى 
سبيل إعادة «نقديم التراث؛ تقدیما معاصراء وان الإنسان 
لبتساءل: کم من المنقفين اليوم - فضلا عن القراء 
العاديين ار عن غير القراء- لديه فكرة حية؛ لا فكرة 
متحفية؛ عن أعمال الجاحظ وأبى حيان وأبى العلاء 
والمتنبى وابن سينا والغزالى وابن رشد وعبدالقاهر والأمدى 
وأبى تمام راہن عربی والفخر الرازی رالمبرد وابن درهد 
وغيرهم؛ رکم منهم لا لقف معلوسانه حول هؤلاء 
الأعلام عند نص مدرسى فديم مجرعه لكى یمتحن فیه؛ 
أو حتى ‏ مع حسن الظن - عند ارتياد لنشاجهم نشدانا 
لسلامة اللغة وصحة الأداء؛ دون الطموح إلى ما وراء 
ذلك؛ من الوصول إلى منابع الإبداع الأدبى رالفكرى» 
التى علينا أن مجاهد لالتفاط نغمتها الصحيحة والإفادة 
منها فى تشكيل النغمة الملائمة لعصرنا. 

إن إعادة قراءة الشراث» قد لكون مطلباً مهما 
لتحقيئ «الإحياء الأدبى رالفکری) الذى ندعو إليه 
جمیما؛ وفی إطار هذا التصور سرف نعود لإلقاء نظرة 
على أحاديث ابن دريد من خلال الخطوتین اللتین أشرنا 
إليهما. 

ترجد أجزاء من النفسر الأدبى لابن دريد الذى 
تنشمى الأحاديث إليه» فى مجموعتین من المؤلفات؛ 
مجموعة نسب إليه؛ ومجموعة تنسب إلى من روى أو 
نفل عنه. وفى إطار اجموعة الأولى نوجد مؤلفات 
مخطوطة وأخرى مطبوعة؛ فهناك: 


۳ 


۱ - مخطوطة کتاب (الأخبار الشورة) » وقد قال 
عنها بررکلمان: اتوجد أوراق من الجمزء 
الرابع والخامس والسادس منه فى المكتبة 
الخالدية بالقدس) !49 , 

۲ - رسالة طبعت بعنوان: (كثاب الفرائد 
والأخبار) مخقيق إبراهيم صالح فى مجلة 
مجمع اللغة العربية فى دمشق) المجلد السابع 
والخمسون سنة ۱۹۸۲م. 

۳۴ - رسالة بعنوان: (من حبار أبى بكر بن درید) 
حخقيق عبداحسن المبارك فى مجلة «الورده 
العراقية» امجلد السابع سنة 191/4 م. 


6 - کتاب بعنوان: (تعليق من أمالى ابن دريد) 
مخفيق السيد مصطفى السنوسى؛ وقد صدر 
عن المجلس الوطنى للثقافة والفنون بالکویت 
سنة ۱۹۸4م. 

ولعل الکتاب الأخبر يأتى - من حيث الأهمية 

ودلالة الجزء الحاضر على الكل الغائب - فى مقدمة 
هذه الأعمال المنشورة لابن درید؛ فقد اشتمل الکتاب 
على جملة مختارات من «أمالى ابن دريد؛ ودلت عبارانه 
على وجود كتاب كبير الحجم كان يسمى (أمالى 
ابن دريد) ؛ وكان يتكون من سبعة أجزاء على الأقل. 
رند بقیت هله الأجزاء حتى منتصف القرن السابع 
الهجرى؛ تاربخ نسخ مخطوطة (نعليق من أمالى ابن 
درید) سنة 1٤١‏ ه؛ حيث أشارت اللخطوطة إلى بعض 
أجراء (أمالى) ابن دريد فى صفحات متعددة؛ وحيث 
احتتمت بعبارة «هذا خر الجزء السابع من أمالى ابن 
درید(۲۹۳. ومن اللافت للنظر أن يكون تاريخ الحديث 
عن کتاب نشرى لابن دريد من سبعة أجزاء؛ مقاربا 
لتاريخ الحديث عن ديوان شعرى له من خخمسة أجزاء فى 
عبارة القفطى التى أشرنا إلبها سابقا. وقد نوفی القفعی 


سئة "14اه أى فى المقد نفسه الذى نسخت فيه 


مخطوطة «تعلیق من أمالى ابن دریده. ومعنى ذلك أن 
هذين الکتابین وغيرهما لابن دريد كانا معروفين فى 
الکتبات العربية بعد وفائه بأكثر من ثلاثة قرون؛ ومن لم 
فتأئبر هذه الكتب فى النتاج الأدبى فى هذه الفثرة وما 


على أن العبارات التی أشارث إليها مخطرطة 
(نعليق من أمالى ابن درید) تلفی ضوءا على ما أشار إليه 
بررکلمان من وجود مخطوطة کتاب (الأخبار الشورنه 
فى المككتبة الخالدية بالقدس؛ والإشارة إلى وجرد أوراق 
من الجزه الرابع والخامس والسادس من هذا الکتاب. 
فهناك احتمال أن نكون الأخبار المنشورة هى (الأمالى) 
المفقودة! خاصة أن الموضوع واحد فى الكتابين؛ وأن 
عدد الأجزاه الشار إليها متقارب» رأن من المستبعد قليلا 
أن يكون ابن دريد قد ألف كتابين کبیرین؛ أحدهما من 
سبعة أجزاء والآخر من سثة على الأقل؛ حول موضوع 
واحد. وإذن؛ فالاحشمال الذى بظل فرضا حتى رؤية 
مخطرطة القدس أن نكون هذه المخطوطة جانسا من 
(الأمالى) المفقودة التی لخصها أو عرض جانبا منها 
(تعليق من أمالى ابن درید) . 

التحقيق العلمى الذى صاحب مخطوطة (تعليق 
من أمالى ابن دريد) للسيد مصطفی السنوسی» تحقیق 
علمى جيد؛ عرف قيمة الخطوطة» وأعطاها حفها من 
العناية؛ وصدرها بدراسة جيدة متأنية عن ابن درید؛ 
وحاول أن يصل الأخبار الواردة فيها برواباتها فى كتب 
التراث النثرى المتعددة لتوثيقها وضبطها. وفى هذا الإطار 
استطاع المحقق - كما بقرل - توثيق نحو لمانین فى 
المائة من مجمل المادة التى تعرض لها الکتاب» وهى مادة 
بلغت فى مجملها نحو مائتين وأربعين خبرا ومالة 
وسبعين مقطوعة شعرية؛ وهر جهد علمى جاد ومفيد. 

غير أن المحقق فاته فى بعض الأحايين أن يعرض 
نصوص الأحاديث والأخبار على أحاديث ابن درید الى 


لياو واي اباب سلاى 


البساء الفنی 


رواها أبوعلى الفالی فى (أماليه)؛ التی تشكل أهم 
مصدر موثق لأحاديث ابن دريد عند القدماء راحدلین؛ 
مع أن المؤلف رجع إلى «أسالى؛ أبى على القالى بل 
عدها المرجع الأول يما رجع إليه من الكتب 
القديمة!؛!؟؛ واستطاع إرجاع بعض الأخبار لبها. رمع 
ذلك فقد ند عله عدد لابأس به من هله الأخخباره لم 
يقابل فيها بين ما جاء فى ١التعليق؛‏ وما جاء فى «أمالى 
القالی) . 

فهر عندما بعرض لحكابة «الغلام الأحمق» الذى 
قال لأمه: «برشك أن تربنى عظيم الشأن» » ویعلل أمله 
فالا لأمه التى نستغربه: «أما علمت أن هذا زمان 
الحمفی وأنا أحدهم؛؛ حين يورد هذا الخبر؛ يعلق عليه 
بأنه: الم يجده فى أخبار الحمقى والأغبياء لابن 
الجوزی»(*۲۹؛ ویکتفی بهذاء مع أن الخبر ورد فى 
«أمالى الفالی؛ بين أحاديث ابن درید"۲*۳. وحين بورد 
المجلس الذى عقده معاوية لبيعة يزيد يورد خطبة عمرو بن 
سمید فى البيعة وبونقها بالرجوع إلى (زهر الآداب) 
و(عيون الأخبار) و(العقد الفريد) مع أنها وردت أولا فى 
(الأمالى) المنسوبة إلى ابن دريد". وكذلك الشأن 
بالنسبة إلى حدیث الأعرابى العتدر عن الإطالة فى المدح 
بعبارات بليغة؛ فهو كذلك من أحاديث ابن درید المروية 
فى (الأمالى)!14. أما نصيحة زياد لعماله التى أرردها 
مستندا فى توئیقها إلى (عيون الأخبار) فهی كذلك من 
مرویات أبى على القالى عن ابن درید"۹؟» وتشبيه بعض 
علماء الهند صحبة السلطان بالجبل الوعر فيه الدمار 
الطيبة رالسباع العادية يرد فى (تعلیق من الأمالى) وبوثقه 
المحقق بالرجوع إلى (عيون الأخبار) ؛ وهی - بالإضافة 
إلى هذا - من مرویات القالى عن ابن دريد'*. أما 
الأعرابى الذی يشاور ابن عمه وبأل بنصيحته؛ فقد 
رواها الشعليق من «أمالى» ابن دريد ووئقها المحقق 
بالرجوع إلى (عبون الأخبار) فقط؛ مع أنها من مرويات 
القالی عن ابن دريد کذلك*. 


۳۰ 


أحمد دروبش سس تست ف د 


إن هذه الدماذج التى لم يتم فيها توثيق ابن درید 
فى (الشعليق) من خلال أحاديث ابن دريد المروبة فى 
(الأمالى)» لانقلل من قيمة انمهود الطيب الذى أشرنا 
إليه؛ ولكنها تشير إلى أن مزيدا من الجهد ما رال مطلوبا 
فى محاولة جمع تراث ابن دريد من النثر الفنى» وتولیق 
هذا التراث وإعادة تقديمه. 


ألحق محقن الخطرطة بکتاب (تعليق من أمالى 
ابن دريد) ملحقا أسماه ملحق ب(أمالى ابن دريد فى 
أمالى القالى ومزهر السيوطى) ؛ وهو ملحق صفیر؛ وأورد 
فيه حمس روايات فقط ما ورد فى «أمالی؛ القالى 
منسربا إلى ابن درید. والحق أننى لم أستطع أن أفهم سر 
تخصيص هذه الروابات الخمس من بين نحو سبعمائة 
خبر رواها القالى عن ابن دريد» وأشار إليها احفق نفسه 
فى مقدمته للكئاب!'". وقد ظندت فى البداية أنها 
الأحاديث الثى ورد فيها لفظ «أملى علينا ابن دريدة؛ 
كما يوحى بذلك الحدیث الأول؛ لکنتی وجدت 
الحديث الثانى يفئتح بعبارة «حدثدا؛ وكذلك الخامس 
من هذه الأحادين"*. ومن هدا فقد ظلث حكمة 
وجود هذا اللحق؛ أ على الأقل الجزه الخاص مده 
ب«أمالى؛ القالى خافية على . 

إذا كان هذا هو مجمل الآثار النشرية المعررفة فى 
الكتب المنسوبة إلى ابن دريد؛ فان هناك أثارا شرية أخرى 
رجدت فى كتب علماء رددوا أو نقلوا عنه؛ ومن بین 
هذه الكتب کشاب (قطوف الوريد) الذى لخص فيه 
جلال الدين السيوطى «أمالى ابن دريده؛ وأشار إليه 
محقن «التعليق' إلى أنها أكشر من مائة وخمسین 
ېرا , 

لكن المصدر الرئيسى فى هذا اللون من المؤلفات؛ 
دون شك؛ بتمثل فى کتاب (الأمالى) لأبى على القالى 
التلميذ الباشر لابن درید؛ الذی حمل معه کیراً من 
علم ابن دريد مسدونا فى الصدور أو القسراطيس؛ وأملى 


۳۹ 


على شهرد مجلسه أيام الخمیس فى مسجد قرطبة كثيرا 
من الروايات والأخبار المنسوبة إلى ابن دربد؛ مشفوعة 
بوفاء التلميذ واحترامه للأستاذ؛ فلم يكن يتحدث عنه إلا 
قاللا؛ «رحدلنا أبويكر رحمه اللهة؛ ویفرده بهذا الدعاء 
بين عشرات الأعلام الأخسرين الذى بنقل عنهم فى 
«أمالبه». ولقد مثلت الأحاديث المنسوبة إلى ابن دريد 
نحو ثلث کناب (الأمالى)؛ ونردد اسم ابن دريد فى 
معظم صفحات الكتاب ترددا يذكر بشیوع اسم سلفه 
الخليل ابن أحمد على صفحات الكتاب لسيبويه. 

ولأهمية ركثرة وتنوع الأحاديث الثى رواها القالى 
عن ابن دريد؛ سنقصر همنا على إعادة (تقديمها؛ هنا؛ 
وفقا للمنهج الذى أشرنا إليه؛ لكى نضاف إلى ما حقق 
بالفعل من الأحاديث المنسوبة مباشرة لابن دريد؛ مشكلة 
بذلك حلقة فى سلسلة؛ ینبفی أن بستمر العمل فى 
تطويرها حتى تتشكل لدينا صورة ميسورة للقارئ العاصر 
حول هذا التراث الفنى المهم. 


منهج الساول: 

لکی نوضح اللهج الذى نود أن نشیم على أساس 
مده ١‏ جسيد النص الأدبى الغائب؛ لأحاديث ابن دريد 
التى رواها القالى؛ ينبغى أن نتبين أولا المنهج الذى انبعه 
الفالی نفسه فى إيراد هذه الأحاديث؛ رهذا المنهج قد 
تلخصه كلمة «الأمالى» التى اخشارها القالى عوانا لا 
أورده من مختارات حفظها عن العلماء السابقين عليه؛ 
وهذه ؛الأمالى؛ انخذت شكل محاضرات شفهية تعرف 
طريقها إلى الوجود عن طريق آذان الئاس من بحضرون 
مجلس أبى على فى مسجد قرطبة» قبل أن تعرفه لاحقاً 
عن طريق «عیرنا القراء فى الأمكنة والأزمنة الأخرى . 
ومن ثم؛ فإنها انبعت منهج «الجلس! الذى یمتمد على 
الامتاغ من خلال تدوع الموضوعات ونشعبهاء لا من 
خلال وحدتها وتعمقهاء ثم إنها أرضت من خلال ذلك 
ذوق العصر الذى كان يأنس إلى هذا النوع من المعارف 


المننوعة؛ لا على مستوی ا نقط ولكن على 
مستوى القراءة كذلك فى كتب «الأخبار؛ التی لا شك 
أن ابن دريد كان له ابر بارز فى تشجيع تلامذئه على 
التأليف فيها. والمنهج الأمثل فى هذا اللون من الكتب 
بلخصه تلميل آخر لابن دريد من عاصروا القسالى» 
وحضروا معه مجلس أبى بكر وهو المسعودى صاحب 
(مررج الذهب) ؛ نقد لخص المسعودى هذا المنهج 
النشود خلال حدیثه عن كتاب كان بعثزم تأليفه فى 
هذا الجال؛ وييدو أنه لم يقدر له تأليفه. يقول المسعودى 
فى (مروج الذهب): 
ارأرجو أن يفسح الله لدا فی البقاء» ويمد لا 
فى الممر: نمتب تأليف هذا الكتاب بکتاب 
أخر نضمله فنونا من الأخخبار: وأنواعا من 
طرائف الآثارء على غير نظم من التأليف ولا 
ترئیب من التصنيف»: علی حسب ما سنح 
من فوائد الأخبار» رشرجمه بکتاب (وصل 
مالس بجوامع الأخبار وسختلط الآثار) ٠*١‏ , 


وهذا النهج هو ما اتبعه القالى؛ فليس هناك نظم 
من التأليف ولا ترنيب من التصنیف؛ وإنما تأنى الأخبار 
على حسب ما سنح من فوائدها. والفوائد تختلف من 
مولف إلى أحر؛ فقد يرى مؤلف الفائدة فى إيراد 
موضوع معبن» وقد يرى آخر الفائدة فى إبراد طريقة 
معينة للتعبير؛ أو فى لیرد آراء فكرية أو فلسفية أوفقهية أو 
غيرهاء أو يراها فى التعبير اللغوی فى ذاته» ويبدو أن هذه 
الفائدة كانت موضع تركيز أبى على الفالی» وكادت أن 
تکون فى بعض الأحاديث الخيط الخفى الذى يجمع 
بين خبرين أو مجموعة أخبار متلاحقة؛ ونقول «كادت؛ 
لأنه فى كثير من الأحيان؛ أيضاً؛ ينعدم هذا الخيط فلا 
يرى رابط بين الأخبار المتلاحقة؛ سوى رابط الفائدة 
والمتعة اللغوبة والأدبية بعامة. 


فى مقابل هذا الخیط الخفى؛ لم بهتم القالى 
بخيوط آحری كان يمكن أن لجمع بين الأحاديث 


البناه الفشسى 


المتنائرة» وتوجد بينها لونا من المنعة ربما يقدم مدائا 
مختلفاء ومنها الروابط الموضوعية؛ فهداك مجمرعات من 
الأحاديث تدور حول «الأعراب والبادية؛ ؛ وتعكس عالهم 
فى عيون أهل الحضر من زوايا متعددة تمتد من البلاهة 
والغفلة إلى الأناة والحكمة. وهناك أحاديث أخرى تدور 
حول عالم ١النساء‏ والعشن» ونعكس بدررها صورة عن 
المرأة فتاة وزوجاً وآما وعاشقة ومعشوقة» خحاضعا للتقاليد 
ومتحابلة علیها؛ وذات دور مهم في اتمم وإدارة شوونه . 
وهداك أحاديث عن عالم «الطرافة واللوادر؛ وهی تضم 
طرائف كشيرة بمضها يعيش على هامش المجتمع مثل 
الحمقی؛ وبعضها يمر بمواقف حرجة وطریفة؛ والشمراء 
لهم نصيب وافر فى هذا الباب. وهناك أحاديث حول 
«عالم الکهانة؛ الذى انفرض بمجی الإسلام؛ لكن 
ظلت بقايا له فى وجدان الئاس؛ وظلت تساؤلات 
وأساطير وأخبار تتناقل عن هؤلاء الذين يعرفون اب 
يدعون ذلك. وأحاديث عن عالم «الجنوب» تمبل 


: بدورها إلى إعطاء صورة عن جانب مختلف من الحضارة 


العربية القديمة؛ سواء على مستری غرابة اللغة التى يعد 
الإلمام بها ضربا من الثقافة الرفيعة» أر على مستوی 
المادات التى تعيش بين الأقيال والملوك فى الجنوب. أما 
أحاديث عالم «الحکمة والفصاحة»؛ فقد جمعت نوادر 
عن الواتف الشمیزة وصياغتها المحكمة التى تملیها 
التجربة الإنسانية» سواء ما كان منها عربى اللسان أو 
معربأء ويأنى عالم «التاريخ؛ لیمد الأحاديث بجملة 
كبيرة تسند الأحاديث فيها إلى أسماء اريخية معروفة 
كمعارية وعبدالملك؛ ولكنها تمکس قبل كل شی صررة 
هذه الشخصيات فى الوجدان الجماعى قبل أن تعنى 
بإثبات خبر موثق «حفيقى» عنهم. 

إن هذه الملامح التى تمثل القيمة الفنية التى ریما 
تكون ١الأولى؛‏ فى الأحاديث؛ لم يهتم بها القالى؛ رلم 
يقف الأمر به عند عدم الاهشمام بتجاور الأحاديث 
التصلة بموضوع واحد؛ بل ولا حتى الأحاديث المتصلة 


۳۷ 


ال .سس 


بشخص راحد؛ وإنما كان يحدث أحيانا أن مد الفصة 
الواحدة متصلة الأجزاء ترری فى موضوعين متباعدين 
دون الإشارة إلى جزئها الآخر. ومن أمثال ذلك أن القالى 
يورد ححديكا فى الجزء الثائى عن البختری بن أبى صفرة» 
وكيف أن امرأة أحد الأصراء راودته عن نفسها فأبى 
فکادت له عند المهلب بن أبى صفرة فغضب علیه؛ 
وبورد بعدها بنحو مالئى صفحة جانبا أخر من الحديث 
يتصل بغضب الهلب بن أبى صفرة على البختری وعدم 
إسناد أعمال إلبه» واعشذار البخشرى وقبول المهلب 
للاعتذار. ولا شك أن الخبرين ربما شكلا فى الأصل 
رواية واحدة عند ابن دريد» خاصة أن سند الرواية فيهما 


الهوامش 


واحد» فهو يمر من ابن درید إلى السکن بن سعید إلى 
محمد بن سعيد إلى محمد بن عباد, لكن الذى جر 
الروابة هو نهج القالى فى البحث عن تعبير معين هنا 
وتعبير غيره هناك أو هو ما سنحت به الذاكرة فى كل 
موقف. 

ومن هناء فاننا نری محاولة اتخاذ المنهج القابل» 
بمعنى أن تکون نقطة البدء من موضوع الحدیث لا لفته 
رأن يصدف تبعا لذلك؛ وأن جمع الأحاديث المتشابهة 
موضوعا فى إطار واحد على النحو الذى أشرنا إليه» فربما 
يساعد ذلك على اقتراب القارئ المعاصر من نص غائب 
مجسد من صوص التراث العربى القديم. 


Philipe مسلا‎ Ticghne Dictlonnuire de نالا‎ Ton li ۰ 1912 ۴۵۵۲۰ ۵۲۱ ۰ (0 

۱ زهر الآداب ولمر اباب لأبى إسحال إبراهيم بن على الحصری الیرانی + ملصل رمضبوط ومشروج بقلم المرحرم کی ميارك ؛ حفقه وزاد فى لفصبله وضبطه 
وشرسه محمد محبي الدين غبدالحميد؛ ج ص ۴۰۵ - دار الجيل ؛ بيرزث؛ الطبعة الرابعة, ۰۱۹۷۲ 

(۳) رسائل البدبع؛ ص ۰۱۷ 588 217580 ؛ نقلا عن اطحضارا الإسلامية فى القرن الرايع ص 117 . 

۱ ملاماث أبى الفضل بدديع الزمان الهمدائي؛ رشرحها للعلامة الفاضل الشيخ محمد عبده الصری؛ ص ۰٩‏ الدار المتحدة للنشر الطبعة الثائية بیروث۱ 1981م ٠‏ 


(۵) هاش ۲ ص 44۲ الحضارة الإسلامية في القرن الرایع. 


)٩(‏ حول دلالاث الأعداد على المبالغة فى اللغات رالأداب العالمية؛ انظر کناب الأدب المقارن النظرية والتطميل؛ مبحث ألف ليلة رلبلة؛ مکنبة الزهراة؛ الشاهرة» 


۵ 


(۷) شوئى ضيف: المقامة؛ ص ١7‏ وما بعدهاء سلسلة شون الأدب المربى ؛ الفن القصصی: دار العارف؛ القاهرة؛ الطيعة الخامسة ۰۱۹۸۰ 

(۸) ماررن عبود: بديع الزمان الهملدانی؛ ص ۰۱۸ سلسلة رابغ الفكر العربى : الطبعة الخامسة دار العارف؛ القاهرة 192٠‏ , 

۲ لزید من التفصبل حول هذه القضبة انظر: غنبمى هلال: الث الأدبى الحديث؛ ص 457 وكذلك کناب الأدب القارن؛ ص۲۲۲ ؛ رما بعدها؛ وانظر كذلك؛ 
شرقى ضيف: المقامة؛ ص ۱٩‏ وما بعدها؛ رزکی ميارك ؛ النفر الفنى فى القرن الرابع ص ۲۸۸ ور رکلمان فى دائرة المعارف الإسلامية» مادا؛ مقامة. 


(۱۰) انظر مقدمة الملبعة الأرلى لزهر الآداب. 


۱۱۱ انظر القصة فى: العقد الفريد لابن عبدربه؛ ج " ص 4 رما بعدهاء منشورات دار ومكتية الهلالء تقديم خلبل شرف الدین - يهروث ۱۹۸۲م. ويلاحظ أنه 
لم تأت فى را العقد الفريد الإشارة برضرح إلى ابن دريد على أيه صاحب الرراية, رما شیر إلى أبى بكر. ركذلك فمل صاحب حيدائق الأزهار.. رئ 


المسألة إذن نظر. 
(۱۲) انظر ابأمالی؛ ج ۲ ص ۲۷۹ . 
(۱۳) المرجع السايق» ۰۸۰۱۱ 
(11) الرجع نفسه؛ ۰۹۲۱۱ 
۱ الرجع نلسه ,۰۲۳۰۱۱ 
(11) الرجع نفسه؛ ۱۱ ۰۱۵۲ 
(۷) الرجم تسه ۱۴ ۰۹۸ 


۳۸ 


البناء الفتی 


(18) امرجع لشبه,۱/ ۱۲۱۱۳۹۰۱۲۹ ۰۲۸۹ 

(15) المرجع نلسه: ج ۲ ص ۰۲۹ 

(30) المرجع نفسه, ؟ | ۰۲۱ 

(۲۱) الرجع نفسه» ج ۲+ ص ۳۵. 

۲ الرجع نلسه دج ۱ ص: ۰۱۳ 

(۲۳) لو طبل ذلك على دهیاءالشعر الجترئين عليه فى عصرنا لنفدث الشياه والجمال, 

(11) الرجع نفسه, ج۲؛ ص ۰۲۹۵ 

۰۱ انظر مقامات ای الفعل بديع الزمان؛ تفیل محمد عبده: ص ۲۲۲ وما بمدهاء را ۱ رما بعدهاء وا رما بمدهاء وانظر كذلك: شرتي ضيلء القاا: 
ص۲۵ وما بعدها, 

(۲۳) مقاماث أبى الفصل بديع الزمان؛ ص ۵۲ رما بعدها و۱۲۸ رما بعدها. 

(۲۷) المرجع السابل ص ٠١‏ , 

(۲۸) الصرث المنفرد؛ تأليف فرانك أركدرر؛ ترجمة محمرد الربيعى ؛ الملس الأعلى لون والآداب؛ القاهرة سسنة ۱۹۷۰ 

(1؟) شرثى ضيف المقامة ص ۰۱۸ 

(۳۰) الأمالى؛ ج۲ ص ۰۱۹۱ 

(۳۱) الرجم السابن ج ۱ م۰۱۱۳ 

. 11١ أنظرا آدم بتزه الحضارة الإسلائية فى الفرن الرابع الهجری: ص‎ ١ 

(۳۳) الأمالى؛ ج ۰۲ س 4ه, 1 

۲ الرجع السابل ج ۲ ص ۳۰۸؛ وانظر كذلك حديث الأعرابى رهلال رمضان لى الأمالي» ج۱ ؛ ص ۳۱؛ والأغرلى الذى يطلب مله مهر كمير؛ ج ۰۱ص 
A‏ 

(۳۸) انظر على سبيل المدال نماذج لهده الأحاديث؛ الأمالى: الجزه الأول ص ۰۲۳۰۲۲ ۱۱,۰۲,۵۱ ۱۲۲۱۰۱۹۲۰۱۳۹ ۲۳۹ رالجزه الدالى؛ ص 214 
الارلق 

۲ الرجم السابل؛ ج ۲؛ ص ۰۱۰۵ 

۷ المرجع لفسه؛ ج ۰۲ص ۱۱۰ رج ۱ ص١٠‏ . 

(۳۸) الرجع نفسه؛ ج ۲ ص ص ۸۳ ۸1, 

۹۱۲ المرجع لفسه؛ ج ۲؛ ص ۰۱۴ 

(10) امرجم تفه ج ۲؛ ص 958, 

(۱) الظر كتاب ای الفرج عبدالرحمن بن على بن الجوزي اث 848 ه) ؛ أخبار الحمفى والففلین, الطبعة الثانبةء؛ القاهرة ۰۱۹۸۳ 

۰۱ انظر: كارل بروكلمان؛ تاريخ الأدب العربی؛ ترجمة عبد الحليم النجار: الطبعة الرابعة؛ دار العارف مصرء ص ۰۱۸۸ 

(4) انظر؛ تعليل من أمالي أبن درید؛ مفین السيد مصطفی السلیسی؛ ص ۵۳ الکویت ۰۱۹۸۸ 

(41) انظر: الرجع السابن؛ مس٩8.‏ 

(18) المرجع نفسه» ص ۰۱۸۰ 

(47) کتاب الأمالى لأبى على القالى؛ ج ۰۲ ص 39 ؛ دار الحديث للطباعة والنشر رالتوزيع؛ الطبمة اللاب 15484 , 

(۷) انظر: تعليل؛ ص ۱۵۰ رالامالی ج ۲؛ ص الا. 

(14) انظر: تعليق؛ ص ۱۵۰ وامالی القالی ج ۰۲ ص۰۷۱ 

۹ انظرا تعليق؛ ص ۱۵۱ وأمالى القالى ج۲ ؛ ص ۸۰ 

(00) انظر: تعليل ص ۱۵۳ وأمالی القالى ج 5 ص ١1؟1.‏ 

(01) انطر: تعليق مس 165 ؛ وأمالى القالى ج۲ ص ,8٠‏ 

۱ انظر؛ ص 4٩‏ من مقدمة تفيل التعليق. 

(۵۳) المرجع السايل؛ ص ۲۱۱ وما بعدها. 

(21) انظر: المعليل؛ ص؟) , 

(۵۵) ابر الحسن على بن الحسنی السمردی؛ مررج اللاهب رمعادن الجرهر: شرح مفيد قميحةاج )+ ص 48 ؛ دار الگنب العلمية؛ بيررث ۰۱۹۸ 


۳۹ 


ز ز ةذ زد لالس سس ی 


القمر الا سود 
او النص القاتل* 


عبدالله محمد الغدامی** 


۱ OS SSN 


١‏ المقامة البشرية: 

المقامة البشرية هى المقامة الحادية والخمسون من 
مقامات بديع الزمان الهمذانی. وهی مقامة فريدة ومثيرة؟ 
فیها خصائص ثميزها عن سواها من المقامات؛ مثلما أنها 
تنطوى على أسئلة مهمة تهم الباحث فى نظرية الإبداع 
وفى التداخل النصوصى؛ رنكشف عن وجوه مثيرة من 
وجوه (المشاكلة والاختلاف) . 


ونأتى حكاية هذه المقامة من حديث يتحدث فيه 
عيسى بن هشام؛ بروی فيه قصة الصعلوك الفارس الشاعر 
بشر بن عوانة. ولقد قام هذا الصعلوك بفعل من آفعال 
الصعلكة التقليدية فأغار على ركب فيه امرأة جميلة. 
لفد تروج بشر بهذه الجميلة المأسورة؛ وصارت 
الفعاة فى حوزته وأطلق كلمة الرضا والفرح: «ما رأيت 
ات تسب 
* تشکل هله الدراسة جزءاً من كاب عن (المشساكلة 
والاختلاف) فى نظرياث النقد العربى وفى تمثلانها النصوصية. 
*«جامعة الملك عبدالعزير» جمدة؛ السعودية. 
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کالیوم۱). ولا ريب أن الفتاة أبضا لم تر مثل هذا الیرم 
الای ونعت فيه وفعة لا فكاك لها منها؛ حبث صار 
جمالها سببا لمبوديعها. ولكن مثلما أن الجمال قد 
أوئعها فى العبودية؛ فإن فطرتها الشمرية سوف نفك 
أسرها. وهكذا تتدخل القصيدة لتكون وسيلة للخلاص! 
حيث نشرع المرأة الجميلة بترداد یات عن ابنة عم بشره 
تذکر فيها جمال ابنة العم وسحرها وتتعجب من تفربطه 
بهاء ونوحى إلبه أله لو رأى ابنة عه (فاطمة) فإنه 
سيزهد بكل من عداها من النساءء فأئارت بذلك رغبة 
بشر فى البحث عن الکنون؛ فترك المرأة الجميلة وراح 
يطلب طريقا إلى ابنة عمه. 

وهنا يدخل بشر فى حكابة أخرى مع عه الذی 
يدأبى عليه ويمنعه من الزراج من فاطمة؛ ما أدى إلى 
مخول بشر إلى رجل فتاك سعيا للانتقام من عمه على 
مرتفه هذا «فكثرت مضراته على القوم واتصلت معراته 
إليهم فاجتمع رجال الحى إلى عمه وقالوا کف عنا 


مجنونك؛ . ولم يجد العم هنا سوى الجيلة والکر! حيث 
قال لبشر: 
«إنى آليت أن لا أزوج ابنتى هذه إلا من 
يسوق إلبها ألف ناقة مهراء ولا أرضاها إلا 
من نوق خزاعة - وغرض العم كان أن 
يسلك بشر الطريق بينه وبين خزاعة فيفترسه 
الأسد؛ لأن المرب قد كانت مامت عن 
ذلك الطريق وكان فيه أسد يسمى داذا وحيّة 
تدعی شجاعا ,۰۷.۰ 
ردخل بشر فى مصارعة مع الأسد لم صارع الحيّة 
وغلبهماء ولا فتل الحية بعد فتله الأسد قال له عمّه 
معترفا ونادما: 
«إنى عرضتك طمعا فى أمر قد لنی الله 
عنائى عنه فارجع لأزوجك ابنتی» فلما رجع 
جعل بشر يملا فمه فخرا حنی طلع أمرد 
كشق الفمر...). 
لم ينهرم بشر ولم بحت ولکنه - أيضاً - لم يتوج 
من فاطمة؛ ذاك لأن الأمرد الذى كشق القمر جاء 
ليكسر عزة البطل ويهشم غروره وينهئ حکاية بطولته 
التی لا تنشی؛ فیصارعه ويشمكن منه مرارا أثباء المبارزة» 
ولكنه يحجم عن قثله ویکتفی بإحداث كلوم وجراح 
بلغت عشرين طعنة بالرمح فى كلية بشره وعشرين ضربة 
بعرض السيف. ولم يتمكن بشر من واحدة. 
لم قال له الفتى؛ يا بشر سلم عمك واذهب فى 
أمان. قال: نعم» ولكن شربطة أن تقول من انت». 
فقال الفتی: «آنا ابنك من تلك المرأة الجميلة التى 
خطفتها من الركب». 
وهنا پستسلم بشر بعد أن | اكتشف أن الحيّة تلد 
الحيّة؛ ویتنازل عن فاطمة ابئة عمه حيث يزوجها لهذا 
الأمرد (انظر النص الکامل فى الملحق) . 


القمر الأسو د 


تلك هى قصة هذه المقامة. وقد يبدو الأمر بسيطا 
عند هذا الحد» لولا أن النص بنطوی على تركيب 
نصرصی معفد, 

فهذا الصعلوك بشر ليس فارسا یفتل وبحب وبقطع 
الطرين ذحسب؛ وإنما هو شاعر أيضاء وله فى النص 
قصيدة لها حکاية خخاصة, كما أن هذا الفارس الجبار لا 
يكتفى بسلسلة من الانتصارات والنجاحات ولكنه ينهزم 
أيضاً. وما بين الفوز والخسارة؛ وما بين البداية والنهاية» 
تتشابك أمور مجعل المقامة نصا من نوع مختلف ولجعلها 
نصا اختلافیا سنقف عند ملامحه فى الفقرات المثوالية 
هنا. 


۲ - اختلال الاختلای: 

إن الكتابة عن شئ بنشسب إلى بديع الزسان 
الهمذانی هی كتابة عن الابتکار وعن الاختلاف. فهذا 
رجل ابتکر فا جدیدا على غير سابق مثال؛ وأبدع فى 
هلا المبتكر؛ ومنه صارت المقامات جنسا أدبيا ذا شخصية 
متميزة. 

والفامة نص أدبى يقرم على حكاية؛ ويشوم على 
نظام ۱ فالحكاية معلی سردی» والنظام إيناع إنشائى. 
وبين السرد والإبفاع علافات من الترابط الذى يشبه 
التواطؤ, فكأن النص بتواطا وينأمر من داخحل هذه التركيية 
(السردیة/ الإيقناعية) کی يوقع الفاریا فى حبائله 
ویستحوذ عليه؛ بواسطة السیطرة أو الاستدراج؛ حيث 
تخضع أحاسيس القارئا لسلطة الایفاع المتلاحق؛ 
ولإغراء السرد الذی يكفل تنبه القارئ للنص. كأئما 
الإيقاع يخدر والسرد بوفظ؛ ويكون المتلقى حيتكل لعبة 
بيد اللص؛ فيصحو القارئ ويغفو حسب توجبه النص 
وارادته. 

هذا سحر بیانی ابتکره بدیع الزمان فأوغر به صدر 
زمانه. ولم يجد ذاك العصر من حيلة پواجه بها سحر هذا 
الساحر إلا بتسريب السم إليه» ودفنه حیا ". 


٤١ 


عبد الله محمد الغذامى س 


لم يستطع عصر الهمنانى أن يستوعب إبداعيئه 
فسقاء السم؛ ولا لم يقعله السم دفنه زمنه حيًا ليشولى 
التراب قتله وتخليص العصر منه. 

مات بديع الزمان البمدانی مطمورا حت الثراب 
وانطمر معه ما يقارب للائمائة وخمسین مقامة وبقى لنا 
إحدى وعمسون لا أكش» وبين بدينا الآن آخر التبقیات 
ودرتهن. 

وقد بحسن بنا أن نتساول عن السبب الذى جعل 
المقامة غمع بين السرد والإيقاع؛ وهو سؤال يردنا إلى 
الأصل الإبداعى الذى تفرم علب المقامة؛ وهو أصل 
يجمع بین الشفاهية والكتابية. فالمقامة فن شفوى فى 
أصلهاء وهی «اسم للمجلس والجماعة من الثاس؛ 
وسمیت الأحدرثة من الکلام مقامة: 0 . 


إنها مجلس الجماعة وأحدرثتهم؛ والتحدث هنا 
يفوم وبقول» وأن «نفوم فتقول؛ فهذا معناه مقامة. وف 
أدب المرب وتاريخهم مقامات كثيرة ٩‏ ندور حول 
الفیام والفول» م بعقد علاقة عضربة بسن جذرى: قام 
وقال؛ وهذا هو جرهر الفعل الشفاهی, ومن هنا بأثى 
الخطاب السردی؛ ثم دخل الإيفاع مثمثلا بالجمل 
السجوعة الثوازنة فى انتصاده اللفوی وتوازنها؛ تولى 
بدیع الزمال صياغتها صياغة نوحد ما بين الشفاهی 
والکتابی» فکتبها مراراً وار جلها أحياناء ونعمد نقدیمها 
على أنها فن حاص تولف محدد؛ ووضع لها إطاراً روائيا 
رحبكة سردية؛ وإيقاعا متواتراء فأخرجها من العمومية 
والجماعية وأدخلها فى فن الإنشاء وصناعة الأدب؛ رلم 
تعد فنا جماعبا (شفاهيا) ولكنها ظلت ختفظ بمزايا 
الشفاهية ومظاهر الجماعية من خلال انتسابها إلى راوبة 
وهمى وإلى أبطال خارفين وخخياليين, غير أن وهمية 
الراوى وخوارق الأحداث لم تیف اسم المؤلف الفرد؛ أو 
الببدع الحدد» واصطبغت بصبغة إبداعية ذات تميز 
وتخصيص رتصنع» أو لقل: وصناعة. 


۲ 


تفرم وظيفة المقامة على فعل القيام والفول (أن 
تقوم نعفول) نهى ‏ إذن- تحمل سمات من العرض 
والتمشيل رالأداء الصونى. رهذا يعنى أن البدع (أر 
الندی) لا يقرأ ولكنه بقول. إنه لا يقسرأ من نص 
مکتوب؛ ولكنه إذا ما قام وقال فإنه ينطلق من ذاكرة» إما 
عن حفظ أو عن ارتجال. فهی - لذا- فن يحمل بعض 
خصائص العرض السرحی التمثبلی؛ ولذا فإنها تتجه إلى 
الإثارة والمفاجأة والفارفة والسخرية مستخدمة لذلك 
أسالبب اللغة وحيلها بالإيقاع والسرد. 

يحدث ذلك فى زمن أدبى عربى اشتهر وعرف باه 
زمن البلاغة والبديع؛ وهذا هو الزاج الثقافى للعصر. 
وهنا سوف خد علاقة عضوية ما بين البديع من حيث 
هو فن بلاغى مثير فى تلك الفثرة وبين لقب الهمذانی 
فى كونه بديع الزمان فى زمان البديع ٠‏ 

هذه علاقة عضوية فى أن يكون ملقبا بلقب بديع 
الزمان؛ ويكون عصره زمان البديع. ما يجمل الهمذانی 
علامة على عصره وعنوانا له وعليه. هذا من جهة؛ ومن 
جهة آخری, فان هذه العلاقة ثقف رراء طبيعة تکرین 
اللقامة فى إبداعيئها وبديعيئهاء سردا رإيفاعا. 

لقد ایتکرها بديع الزمان؛ حيث جعلها جنسا أدبيا 
قائما بذانه. ولذاء فد احتلف, أر لمله اختلف فابتکر, 
ومزية الا خمعلاف هذه لا ثقف عند إبداعه هذا الفن؛ 
ولكنها نتحرك معه داخل القامات! حيث ده يختلف 
عن نفسه ويقدم مقامة لا تشبه ما صار معهودا عن هذا 
الفن؛ إنه یستکر داخل الاببكار؛ ويختلف من داخل 
الاخدلان؛ وهذه هی ميزة المقامة البشرية, 

وأول ما نلحظه على هذه المقامة هو تراجع السجه 
فیها؛ حتى لكأنها غير مسجوعة. لقد طفی السرد فيم 
على الایفاع. ولعل هذه المقامة من ضمن المقاماء. 
المرئجلة: ولفد ذكر بعض مترجميه أنه كان برل بعد 
مقامانه!* , 


هذا سیب - إن صار- يعد سبباً خارجياً؛ ولعل ما 
هر أهم من ذلك أن القامة نفسها تنطوى على سلطان 
إبداعى مهيمن أنسى بديع الزمان نفسه وفنه؛ وجعله 
يندمج مع النص اندماجا يستسلم فيه المؤلف لإرادة النص 
رشروطه. وفى هذه المقامة ما پرر فولنا هذاء كما سنقول 
فى مدارج الدراسة. 

لین كانت القامات فنا من نوع خخاصء فإن هذه 
القامة أكثر خحصوصية وتميزا عن سواهاء ليس لأنها 
فقدت السجع - فحسب - ولكن لأنها أبضا ذات 
إشكالات دلالية وفنية تفرض نفسها علينا مشلما فرضت 
نفسها على مبندعها من قبل فألسته نفسه وأنسته 
أسجاعه وأحلت الشرط الابداعی محل العرض الفنى, 


۳ صرت اللص : 
۱/۳ 

فى القامة البشرية نطفی الوظيفة السردية وحثل 
النص؛ وفى مقابل ذلك يتراجع الإيقاع ويختفى السجم 
ار يكاد. وهذا احتلاف نوعى يمير هله المقامة؛ حيث 
تصير «الأحدولده فيها جوهر اللص. 

وتأنى المقامة ظاهریا مثل سائر المقامات البديعية! إذ 
تتحركه عبر ثلائة محاور: أولها محور الرارى الذى هو 
فاعل الحديث والقول: «حدثنا عيسى بن هشام قال». 
والثائى هو المبدع الذى يكتب هذه المحادثة أو یفوم فيها 
مفام الارجال والسرد. رالشالث هو البطل الذى يتكلم 
داخل النص ريفعل؛ ویتکون من ذلك ماسماه 
الفلقشندى بالأحدرثة. وهله الأحدولة تقوم على حبكة 
متقنة يتحرك البطل فى نسج خیرطها وصناعة أحدائها. 

ومن أعراف المقامة أن تعتمد على البلاغة اللغوية 
وعلى أناقة الإنشاء کی نظهر فى مظهرها الفنى الشوفع؛ 
ويكون تألیرها من خلال هذه البلاغة؛ فهى فى الأصل 
وجود بلاغى. وهذا ما يتوقعه العرف الأدبى فى المقامة؛ 
مع وجود انحاوز الثلالة المدكورة. 


الفمر الأسر د 


غير أن المقامة البشرية حرجت عن عرف كان 
بمشابة الأصل لهاء فكأنما هى نص منبت انفصل عن 
أصله وخالف عرفه. وفقدت المقامة بهذا أحد عناصرها 
الأساسية؛ ركشأن من فقد عنصرا مهما فإنه يأحذ 
بتعويض هذا الفقود بشئ يسد التقص؛ وهلا ما أفضى 
بهذ القامة إلى أن تتکی على الأحدولة وترکز علبهاء 
فصار السرد ينمو من داخل النص نمراً عضرا بساند 
بعضه بعضاء فینتج عن ذلك ويتسبب فيه؛ ولكون فى 
النص علاقات داخخلية عوضت عن الرئين الخارجى الذى 
اختفی مع اختفاء السجع؛ وركن النص إلى هدوه أشد 
بلاغة من صخب الإيقاع؛ فهر هدرء يشبه سكون البحر 
وما پنطوی عليه من أعماق رتوترات مضمرة. 

وهذه هی أولى جماليات النص؛ حيث ضار 
النقص سببا لجمال یفوق الکمال الفقود. 


۳ الفعل الناقص؛ 

تبدأ المقامة البشرية بهذه الجملة: 

٠‏ کان بشر بن عوانة صعل وکا...». 
وهی جملة قالها عيسى بن هشام متحدثا عن بشر. وهذء 
هى المرة الوحيدة التى برد فيها هذا الفعل الناسخ (كان) 
مسندا إلى غير الراوى. ففى القامات السالفة يتحدث 
عيسى عن نفسه بأله كان فى البلد الفلانی أو كان 
يجتاز الموقع الفلانى'"... إلخ. وهی فى المقامات كافة 
حكر على الرارى رفعل پستنده إليه» إلا فى هذه المقامة. 
ولقد جاءت هنا على تركيب نحوی له دلالة عضوية فى 
اللص؛ بل إنها جملة تفسر النص كله وتكشف عن 
دلالائه: فكأنها جملة قدرية حسمت مصير البطل 
وفررت أحداث اللص. 

هی جملة تبدأ بفعل هو فى دلالته فعل ماض 
ناقص» وصفة «الناقص! هنا مهمة وأساسية. وهذا الفعل 


بهذا النقص التكوبنى فيه وفع على بشر بن عوانة المبدی 


وق 


.فيد الله مك 


ليجعله اسما له فى البداية فيرفعه ويقدمه» ثم بعد ذلك 
يجعله خبرا فيؤخره وبنصبه. 

وهذا بالتحديد ما جرى لبشر بن عوانة: حيث 
دلت الحرکات الإغرابية (النحربة) إلى أفعال دلالية 


وجاء بشر فى النص كله منئصرا مرفوعا وجاه 
اسما مقدما؛ ولكنه انتهى مهزوما منصوبا ومؤخرا. تماما 
کحاله داخل جملة البداية؛ ولقد صار الوضع النحوی 
قدرا مصیربا له. ولذاء فان هذه الجملة لا تصوغ البطل 
صياغة نحوبة فحسب؛ ولکنها أيضاً تصوفه دلالیا ونرسم 
آحدرئته فى النص. 

وها هو بشر الصعلوك وقد أغار على ركب» ولم 
يكتف بهذه الغارة ولکنه يخرج فائزا بامرأة جميلة 
فیتروجها؛ ويشهد بدلك يوما لم بر مثله؛ ولکن فرحته 
هذه لا تکتمل؛ إذ تال الجميلة عليه وتلفی فى سمعه 
أبيانا نستثيرفيها غيرته ولوقد فى نفسه حسرة وشوقا إلى ما 
هی أجمل من الجميلة. فيطلق هذه الجميلة طامعا بابنة 
عمه فاطمة؛ ولكن عمه يمنعه عنها ويخطط لحيلة 
يتخلص بها منه كما نخلصت الجميلة من قبل؛ وی رکه 
پواجه موتا محققا أمام أسد مفترس رحبة قائلة» ولكنه 
يننصر على عوائقه كلها ويعود مرفوعا ومقدماء وفى عز 
ارنفاعه یه فتى أمرد فيحيله إلى اسم منصوب مور 
ويسلب منه انتصاره وفخره وفرحشه؛ وينشهى المشصر 
مهزوما وقد فقد الجميلة والأجمل؛ وفقد رغبته فى 
الحياة! حيث أقسم ألا يركب حصانا ولا بکزرج حصانا 
(بفتح الحاء) . 

هذه أحداث مجملة تفسر وتترجم الجملة النحوية 
التى انتشحت النص وحكمته بواسطة الفمل الناقص 
الناسخ؛ مما نسخ أفعال بشر وجعل اکتمالها نقصا 
وغایتها نهاية. 


34 ا 


۳ الفعل الغالب: 

بسد جملة فا نى جسملة تلحق بالأولى 
ونؤسس لدلالة النص؛ ريدأ النص بالحدوث من الجملة 
اشانیة؛ حيث يقول: «ناغار على ركب فيهم امرأة 
جميلة فتزوج بهاء وقال ما رابت کالیوم», هذه جملة 
تعقب الأولى كنئيجة لها؛ حيث إن الصعلکة فادث 
صاحبها إلى أفعال التصملك وأهمها الإغارة. 

والعساؤل الذى بترلد عن هذه الجملة. حول هذه 
«المرأة الجميلة؛؛ وعن موقعها فى الجملة وفى النص؟ إذ 
كيف حضرت الجميلة هناء وهل كان بشر يعرف 
بوجودها قبل أن یهاجم الرکب, أى هل كانت الإغارة 
من أجل هله الجميلة أم أنه أغار أولا لم اكتشف وجود 
هذه الحسناء؟ 


وحینما ظهرت الجميلة هل با تراه قد رفع سيفه 
عن رقاب جماعة الركب أم أنه آناهم واستخلص 
الجميلة واستبقاها لفسه؟ 


ثم كيف حصل الزواج ؟ وهل كان الزواج صففة 
سلام بينه وبين ال رکب فتركهم وترکوا له الجمیلة؟ 

تضوم الجملة على نضاء دلالی عالم؛ ومن هذا 
الفضاء الدلالى تتغیر حياة بشر بن عوانة من صملوك حر 
طليق إلى عاشق متوله. وصار الصعلوك مجنونا. 

لقد وقع فى (الجنون) من حيث أراد الحياة. فهذه 
الجميلة تتسلح ضده بسلاح اللغة وتخاربه بنص داخل 
النص الأصل؛ فتفول قصيدة من داخخل هذه المقامة» 
وتحرف بها وجهه باتجاه (فاطمة) الأجمل والأحلى. 
ويستولى سلطان الشعر على بشر فیطل المرأة الجميلة؛ 
ويسعى نحو الأجمل؛ ولكنه يصاب بالجئون حسب ما 
يفول رجال الحى الذين طلبوا من عم بشر قائلین: 
« کف عدا مجنونك؛. وذلك بعدما كثرت مضراته فيهم 
انتقاما منه لحرمان عمه له من فاطمة. 


ولم يججد العم من سلاح يكافح به مضرات هذا 
٠‏ امنون. ولو كان العم شاعراً لوجد السلاح فى الشعر 
واستطاع التخلص من بشر مثلما تخلصت المرأة الجميلة. 
ولکنه حاول استباط حيلة تفعل بشرا المجنون رنخلمهم 
منه؛ فأرسله فى طريق الوحوش رالشعابین. ونسی العم أن 
هذا الصعلوك شاعر. والشعر سلاح ماض أنبث النص أنه 
أمضى من السيف ومن الحيلة وأشد صلابة من الحصان. 

وهدا بشر حینما قابل الاسد خارت قوى حصانه؛ 
ولكن فربحته الشعرية اهتزت رتسامت» وامتدت بالسلاح 
المطلرب فخاطب الأسد بالشعر. وکما هی قاعدة النص» 
فان النصيدة تخلص صاحبها؛ ريتخلص بشر من الأسد 
والحية ويئجه مخاطبا فاطمة بقصيدة عل عمه پتراجم 
عن نواياه السيلة ويعترف له بکل شئ وبرده إليه. 

انتصرت القصید: بوصفها سلاحا ماضيا ونصا 
إتمازيا؛ جربتها الرأة الجميلة ففكت أسرهاء وجربها بشر 
فسلم من وحوش الطريق. 

وهنا تأنى جملته الفرحة: «ما رابت كاليوم؛. وهو 
يوم المرأة الجسيلة الای آل إلى يوم المرأة الأجمل: إنه 
حول دلالى سريع ومتوحش. فهذا اليوم الجميل يتغير 
من يوم زواج إلى يوم طلاق ومن يوم صعلكة إلى يوم 
عشق» وبتحول من بوم السيف والسبى والإغارة إلى يوم 
الشعر والخلاص من جهة؛ ربوم الجنون من جهة أخرى. 

لم پنمدد هذا الیرم ويتطور ليصبح يوم مضرات 
ومعرات وحيل ومنايا؛ فيه فل بشر فرسه ففقد هم 
أدرات الصعلكة؛ وصارت هذه هي لحظة استقالئه من 
مهن لتکتمل حلقات الجدون حوله؛ وتتحدد وظيفته فى 
الحباة بالسعى وراء (فاطمة)؛ مهما كلفته شررط هذا 
الطلب. 

هذا الشحول التوحش يجعلنا آمام شخص آخجر 
مختلف هو شخص بشر انجنون الشاعر؛ وقد كنا بدأنا مع 
بشر الصعلوك الفارس . 


القمر الأسر ل 


هذه نضاءات دلالية يضمرها اللص! حيث ترك 
لها فراغا داخليا تتحرك فيه وتتوالد فى ظله. 
۳ الة اللص: 

رأينا أن الفامة البشرية تتأسس على سلطان النص؛ 
حيث جعلت الشعر هو الأمضى والأفتك والأبلغ» 
صارت القصيدة؛ بما أنها نص داخل اللص؛ مقن 
لصاحبها الممجزة؛ تنجز له الفعل؛ حتى لشد صارت 
النصيدة أحد أبطال النص؛ بما أنها الصوث الفاعل 
والمنجز. وكل انتصار فى المقامة لابد أن يرتبط بالقصيدة» 
وی المقابل تکرن الهزائم حيدما تغیب القصيدة. 

حدث هذا للمرأة الجميلة؛ حيث خطفها بشر من 


٠‏ جماعة الركب فى غياب الشمر؛ ولا حضر الشمر 


تخلصت به المرأة من خاطفهاء كما أن عم بشر حرمه 
من فاطمة لأنه لم ترسل إليها بالشعرء فلا حضرت 
الفصيدة مات الأسد ومانت الحية ورق قلب العم وانفتح 
الطريق لبشر کی يسير نحو ابنة عمه فاطمة. ولكن بشرا 
پنسی ما تعلمه من سحر؛ وتعود إليه عفدة الفعل 
الداقص. وفی يوم ظفره؛ وهر الیرم الذى قال له همه: 
«ارجع لأزوججك ابنتى!؛ برجم ناسيا المهسر الحقیقی 
لفاطمة وهو الشعر. 

نسى الشعر لما رجع ودجمل بشر يملا مه فخراا » 
ركان حقه أن هيملا فمه شعراء. 


ملأ فمه فخرا 

وهنا جاءت التكاسة المنتصر الذى تخلی عن 
سلاحه كأنه شمشون بعد أن فص شعره. لم برجم 
بالشعرء ولكنه رجم بالفخرء وبين الشعر والفخر مسافة 
هى السافة ما بين الفوز والخسارة. 


و 
«طلع عليه أمرد كشق القمر على فرسه 
مدججا فى سلاحه ثقال؛ لكلفك أمك 


1 


ا نی .سس سس م ج سس 


يا بشر.. أإن فثلت دردة وبهيمة تمل 
ماضفيك فخرا..؟) 


لم قام هدا الأمره ووضع بشرا فى حرج قائل أمام 
عمّه؛ حيث طلب منه تسليم هذا العم مقابل تأمین حياة 
بشرء فالتفت بشر بن عوانة إلى هذا الأمرد الطامة وسأله: 
«من نت لا أم لك؟» 
قال الأمرد؛ 
نا اليوم الأسود والموث الأحمرة . 
ولم يجد بشر بذ عن الواجهة 
«فکر کل واحد منهما على صاحبه فلم 
يتمكن بشر منه وأمكن الغلام عشرين طعنة 
فى كلية بشر؛ كلما مسّه شبا السنان حماه 
عن بدنه إبقاء عليه؛ ثم ال؛ 
يا بشر كيف تری؟ أليس لو أردث لأطعمتك 
ألیاب الرمح..؟ لم ألفى رمحه واستل سيفه 
فضرب بشرا عشرين ضربة بعرض السيف ولم 
يتمكن بشر من راحدة لم قال الأمرد: يا بشر 
سلم عمك واذهب فى أمانة. 
هنا يستسلم بشر ويوائق على نسليم عمّه شربطة أن 
يكشف الفتی عن حفیفته . ولم يك هذا الأمرد سوى 
ابن بشر من المرأة الى دلته على ابدة عمّه؛ وهنا بقول 
ابن عوانة بیئا بختم به حكايته: 
تلك العصا من العصية 
هل نلد الحية إلا الحية 
ويحلف لا ركب حصانا ولا تزوج حصانا لم زوج 
ابنة عمه لابله. 


وینتهی بشر. 
نتهی بشر على ید أبنه. 


ولقد مرت نهایته على مراحل؛ ابشدأت من ذلك 
اليوم الذى انتصر فيه على ال رکب رتزوج بالجمیلة؛ ذاك 
يوم لم بر بشر مثله «ما رأيت کالیوم۰۱ 


وهو يوم أسطورى بدأ من مطلع الحكاية وامند إلى 
آخرهاء وهر بوم ليس له مثيل حفاء فقد انتهى ليكون؛ 
«الیوم الأسود والموث الأحمر»» وهذا سواد وحمرة 
یخرجان من رحم البیاض . وذاك ۵ أن الفتی الأمرد الذى 

يشبه القمر نصاعة وبياضا (كشق القمر) بطلم على بشر 

ابن عوانة ليكون يوما أسود وموتا أحمر. 

صار الأبيض أسود وأحمر؛ وتخول يوم الجميلة 
الذى لم ير بشر مثله إلى ولد آمرد فيه الألوان والأفمال 
کافة؛ نهر فتى جارح ولكن جراحه من نوع مختلف» 
إنها لا نفتل الجسد؛ وإنما تفتل المعنى وتهشم الفم 
الملوه فخراء 

لقد ورد فى الحكابة أن الأمرد قد تعمد الإبقاء 
على حباة بشرء ولم يرد قتله. ولو قارا ذلك بمقتل 
الأسد على يدى بشر؛ حيث أعلن بشر عن هذا الوت 
وسماه مونا حراء حيث قال مخاطبا الأسد؛ 


نلا جرع فقد لاقيت حرا 
يحاذر أن پعاب فمت حا 
فهذا يجعل الموث فى النازلة موت شرف وحرية؛ ومن 
يمت منازلا فقد مات حرا. وفى مقابل ذلك يككون من 
عاش بعد منازلة فقد عاش ذليلا. وهذا هو ما حدث لبشر 
على بد الأمرد ابن المرأة الجميلة. لقد أراد لبشر أن ییفی 
وأن يطل ذليلا مكسورا؛ وهل تلد الحية إلا الحية..!؟ 


۴ المرأة التصرصية؛ 

ينطرى النص على بطولة مضمرة؛ تتضفى وراه 
سطوره؛ فى حين تظهر بطولات سطحية. وسطح النص 
دائماً ذکوری یحکمه وتحکم فيه الرجل من بشر إلى . 
عمه إلى ابنه الأمرد. رت ذلك نتستر المرأة الجميلة. 


ويظهر العم كأنه هر الذى رمى بشرا فى طريق الأسد 
کی بموث؛ ولكن تضمينات النص تخفى فاعلا آخر هر 
هذه المرأة الجميلة الثى دلت بشرا على طريق ابنة عمه 
فاعلمة؛ وهی طريق موت وهلاك؛ وهذه حيلة احثالئها 
المرأة کی نقتل هذا الصعلوك الفتاك الذى أهلك 
جماعتها وسباها؛ وکانت تخطط للثأر منه. 

ولا اكتشفت أنه لم يمت ارسلت الب الأسرد 
ليكون له يوما أسود ومونا أحمرء ولبذیفه الهوان على يد 
الحية سليل الحية؛ وليمنعه من أعز ما يمكن أن بمتلك! 
بمنمه من الحصان والحصان (بكسر الحاء أولا ثم 
بفتحها) . وجاء هذا الصعلوك كأنه فارس بلا فرس ففقد 
فروسیته بذلك؛ وجاء رجلا بلا خليلة ففقد ذکررته 
بذلك؛ وانتهث الفحولة بالخصی. 

وكانت البارزة الحقيقية فى النص هى البارزة 
الخفبة التى دارث بين المرأة الجميلة وبشر. وكانت 
أسلحة المرأة هى العصا «العصا من العصية؛؛ والحية ١هل‏ 
تلد الحية إلا الحية »؛ وهما رمزان عن القصيدة بما أنها 
العصا التى تلقف سحر الساحر؛ وعن الأمرد المتلون ما 
بين بياض كشق القمر وسواد هو الیرم الأسود رحمرة 
هى الوت الأحمر؛ فهر الحيّة التى سعت نحو هذا 
الممتلى فخرا فمزقت جلده وألغت معانیه. 

وما بين الشعر بوصفه عصا والأمرد برصفه حية» 
سقط بشر ضحية لبارزة لم يك أهلا لها مع تلك 
الجميلة المسبية. 


4 الحية تلد الحية/ النص يلد النص: 

من داخل المقامة البشرية يتوالد نص آخر له علافاته 
العضوية بالمقامة؛ مثلما أن له أسباب الاستقلال والتحرر 
من النص/ الأم. ذلك هو قصيدة بشر عن الأسد؛ وهی 
حية تخرج من جوف حية. وكلمة «حية؛ هنا تميل إلى 
مصدر الحياة والحيوية؛ كما تشير إلى شجرة نسب 


القمر الأسرد 


رتاسب نصوصية؛ مجعل الحى يخرج من الحى. ویکون 
الابن فى أمرد كشق القمر - إن شاه ويكون يوم 
أسود أو موتا أحمرء إن أراد ذلك. 


وهذا هو شأن قصيدة بشر عن الأسد؛ فهى فتی 
أمرد يخرج من رحم هذه المقامة رمعه رمح وسیف؛ اجه 
به أباه فمزق جلده وحطم معناه. 
ولهذه القصيدة حكاية وتاريخ؛ ما يجعلها نصا 
إشكاليا ويجعلها حية تخرج من حية؛ كما يجملها انا 
يخرج من أب. ولسوف نقف عند هذه الشجرة العائلية 
لهذا النص؛ رلكن نبدأ لا بتعرف النص وقائله؛ ونمرج 
بعد ذلك على أمه التى أخرجته من رحمهاء ثم على أبيه 
الذى يطرز سلسلة نسبه, 
١ 4‏ حكاية اللص: 
يتوجه النص بخطاب مباشر إلى فاطمة؛ يحكى لها 
قصة ملاقاة بشر بن عوانة الأسد؛ حيث زار الليث ليغا 
مثله؛ ولافى الهزبر الأغلب هزبراً. وحینما تقابل الوجه 
مع الوجه خارت قوى حصان بشر ما جعل بشرا يعفر 
حصانه ويترجل بمفرده واقفا بقدميه على الأرض؛ 
ويتوجه بشر إلى الأسد بقلب مثل قلب الليث لا بخشی 
المصاولة ولا يخاف الذعر. هنا نحن أمام مشهد بتفابل 
فيه كائنان حيان يشمائلان قوة وشجاعة» ریتمائلال فى 
وجود غرض واحد يدفع كل راحد منهما إلى الواجهة, 
فالأسد يطلب طعاما لأشباله؛ ورأى بشر بن عوالة وليمة 
جاهزة. أما بشر فإنه يطلب مهرا لابنة عمه؛ ولا سبيل 
لهذا المهر إلا هذه السبيل. وهذه أسباب مادية ونفسية 
تكفى لدفع الشجاع وتخميسه للقاء. ولكن الشاعر لا 
يبادر إلى المقائلة ويخثار محاورة الأسد أرلا فيعرض عليه 
عرضا فيه حفن للدماء» فيقول له: 
نصحتك فالشمس بالیث غیری 
طماما إن لحمى كان ما 
1۷ 


بي الله امه اذام سس 


ولكن الأسد لا يلقى بالا لهذه النصيحة؛ ما بجمل 
الواقعة نقع؛ فمشی کل واحد منهما باناه صاحبه؛ 
وسل بشر سيفه الهند «فقدٌ له من الأظلاع عشرا؛؛ فخر 
الأسد مجندلا پدته؛ وهنا پشوجه بشر مخاطبا الليث 
فیقول: 
وقلت له؛ بعيرٌ على أنى 
فتلت مناسبى جلدا وفخرا 
ولكن رمت شيكا لم برمه 
سواك فلم أطى ها ليث صبرا 
محال أن تملمنی فرارا 
لعمر أبيك قد حاولت نكرا 
فلا مزع نقد لائيت حرا 
يحاذر أن يعاب نمت حرا 
فان نك قد قئلت فليس عارا 
نفد لافيت ذا طرفين حرا 
هذه قصيدة من أربعة وعشرين بيثاء ويقولها بشر 
ابن عوانة العبدى؛ فمن هو هذا الشاعر...؟ 
إنه بطل المقامة البشرية... هذا ما تقوله أسطر هذه 
المقامة. ولكن تاريخ الأدب لا يقنع بجواب هادئ كهذا 
الجواب , 
ولعل هذا هو أول إتجازات هذه المقامة المشميرة؛ 
حيث ظلت المقامة تتمخض عن إشكالات أدبية وعن 
أسثلة لا يشبعها الجواب السریع. 
لقد صار بشر بن عوانة العبدى اسما إشكاليا فی 
ثراثناء فهو لا يقف عند حدود المقامة البشرية؛ ولكنه 
يجارزها إلى كتب التاربخ؛ وحینما تبحث فى کتب عن 
ترجمة لبشر بن عوانة بما أنه اسم يصحب قصيدة 
وبتصدر رجه النص» فإنك لن تعدم رجلا يضعه ضمن 
قائمة المؤلفين والأعلام. وهذا کتاب خير الدين الزرکلی 
بضع بشر بن عوانة فى موضع الأبجدية الصحیح فى 


۸ 


كتابه (الأعلام)"؛ أى أنه بضمه مع آشهر الرجال 
والنساء من العرب والستعربین والمستشرقين كما هو اسم 
الکتاب رعنوانه. 

إن بشر بن عوانة لا بملك قصيدة متمیزة فحسب» 
ولکنه - أيضا - يحثل موقعا خحاصا فى أبجدية التاريخ 
والسير: غير أن هذه الأبجدية تختلف عن سائر 
الأبجديات؛ فالزركلى الذى اعتاد أن يضع تاربخ ميلاد 
المؤلفن وبجانبه تاریخ رفائه, لا يفعل ذلك مع 
بشربن عوانة؛ إنه پئ رکه بلا تاريخ وبلا ميلاد وبلا وفاة. 
وهكذا بخرج بشر بن عوانة من التواريخ. وبما أنه لم 
بولد فإنه لم يمت أيضاء أو لنقل إنه لا يموت لاله لم 
بولد. ولقد رأبنا أن المقامة فى أحدائها كافة لم لوقع 
الوت على بشر. ولقد مر الوت فى المقامة كثيرا وتعرض 
له ركب الرأة الجميلة مثلما ذاقه قوم فاطمة الذبن 
(كثرت مضرات بشر فیهم وانصلت معرانه إلبهم) . 
ومات الأسد «داذ؛ رمانت الحية «شجاع) » ولکن بشرا 
لم بمت؛ وانتهى النص من دون موت بشر. 

إنه شخصية فريدة؛ شخصية لها قصيدة؛ ولكن 
ليست لها حياة. إنها شخصية لغوية لها وجرد نصوصى» 
وهر وجود ابتکاری: 

له لغة تکلم ونبارز وخب رنکره وننشصر کشیرا 
وتنهزم مرة - ولکنها لم تمت. لقد آلخشها سهام 
الهزيمة ومزنت جلدها؛ ولکن پشرا ذا الجلد المزق لم 
يمت؛ وظل بطرز المقامة الحادية والخمسین فى مقامات 
الهمذانى باسمه! حيث صارت االقامة البشریةا » 
وبتحركانه الدرامية التى أشعلت جو هذه المقامة بالصراع 
والحب والمقائلة والشمر. 

بشر بن عوانة العبدى. هذا هو اسمه؛ أما وظيفته 
فهر صعلوك. 

وها قد صرنا أمام رجل له اسم وله نسب وله 
مهلةه ولسوف - إذن - يكون له تاريخ من خلال هذا 


السب اس د راا 


الاسم راللسب رهذه المهنة. ثم إنه رجل قال قصيدة. 
وهنا سر الإشكال وفتنة السژال ..! 


لو آن بشرأ بن عوانة كان مجرد بطل فى نص 
سردی در اسمه مرورا سهلا فى الذاكرة الأدبية العربية. 
ولکنه رجل قال قصيدة؛ وهی قصيدة ليست عادية؛ إنها 
قصيدة تتداخيل مع نصين لشاعرين فحلین؛ هما البحتری 
والمتنبى . 

هنا تحدث مبارزة ثقافية فى مواجهة مع الذاكرة 
الأدبية العربية؛ رهى ذاكرة مخفظ للشعر موفعا خاصاً 
جدا وعزيزا. وكل قصيدة لابد أن يقف وراءها شاعره 
لا سيما تلك القصائد الدمينة انى نتطلب فحلا من 
الفحول. 

هذا قانون تقافی عربی: الفصيدة للشاعر. وما دام 
هناك اسم يتوج قصيدة؛ فهذا معناه أن الشاعر موجود 
وليس مختلقا. هذا هو قانون الذاكرة العربية. ومن هناء 
راح ناريخنا الأدبى يدعى شرف انسماء بشر بن عوانة 
العبدى إليه. وجاء ابن الأثير وجعل بشرا شاعرا له رجود 
فى الشاريخ وجعله سابقا على البحشری"۲» رجعل 
البحتری مقلدا بحاكى قصيدة بشر عن الأسد ولا يبلغ 
مستراها. 

وبهذا دخل بشر الرجود» ردخل فى تواريخ الحياة 
والموت وصار شاعرا قديما. وفى هذه الحالة؛ يكرن بديع 
الزمان الهمذانی قد نش الفامة كأنها ثوب أو فستان 
پصنعه البديع لیناسب هذا الجسد : وستكون القصيدة 
بمشابة الجسد الماری الذى اکتشف البديع عربه فاخذ 
مفاسانه ونفکر فى احتیاجاته المادية رالعنوية ففصل له 
وبا يليق به وبلاگمه. 

ولاشك أن العلاقة بين القامة والفصيدة هی علانة 
ما بين اللباس والجسد؛ وهذا هر موضوع فقرئنا التالية: 


4 ۱ ۲ الثرب والجسد/ الرحم والجنين: 

هل وضعت القامة من أجل القصید:..؟ أى: هل 
رجدت البنت (أر الفتی الأمرد) قبل الأم..؟ وهل وجد 
الجنين قبل الرحم؟ 

إن الناظر فى القفصيدة يجد أنه أمام نص غير 
عادى. فهذه القصيدة نص سردى يقوم على حبكة 
كاملة التكوين. ومن هناء فإنها قابلة للاستقلال بنفسها 
والاتكاء على ذانها. وهذا ما جعل ابن الألير يعزلها عن 
النص/ الأم ويحيلها إلى زمن يسبق عصر المقامة بأكثر 
من مائة سلة؛ مما يجعل البنت أكبر من أمها بمائة عام . 
وهذا انتراض يحول القصيدة إلى بعد أسطورى؛ مثلما 
يحولها إلى سؤال دائم: وبتحول شاعرها أيضا إلى أسطورة 
مائلة وإلى قلق معرفى محتكم. وهنا يكون بشر وسعه 
قصيدته «إشارة حرة) 7" تتولد منها الدلالات والأسئلةء 
وتغازلها التواريخ والسير ولكنها لا تلصن بها. إنه مرجود 
نی اللص پقینا؛ وليس موجودا فى التتاريخ ظا وافتراضاء 
وقصيدته خرجت من رحم النص حسب ما نظهر دراعی 
النص؛ هی سابقة على القامة - كما يفترض نانون 
الذاكرة الثقافية. أما بشر بن عوانة فهو من اخشراع بدیم 
الزمان الهمذانى ومن بنات أفكاره ‏ كما تقتضیه شررط 
القراءة ‏ وهو شاعر سابق على بديع الزمان وعصره؛ كما 
نفتضيه دواعى وجود اسم إزاء قصيدة. 

هذه قصيدة جليلة ما يفتضى وجود فحل وراءها» 
وليس للفحل أن يكون وهما وخيالا؛ فمن شرط الفحل 
أن يكون حقيقة واقعة. 

نحن هنا أمام موقف طريف جداء نهده أول مرة 
يحدث المدلول قبل الدال؛ ويشولى الدلول شاج الدال؛ 
والتصور الذهنى ينتج وجودا عینیا؛ لقد آفرزت القصيدة 
شاعرها ورلدت البنث أمها وأنتج الجنین رحمه. 

صار الأثر وجاء بعده المؤثر (الفاعل) . وان جاء بشر 
فى مطلع القامة بوصفه اسما وخبرا لفعل ناقص, فق 


1 


وب الله تيا اي سس سس سس سس 


جاء بعد الص لیکون ذا ميلاد وقات؛ وقد كان فى 
المقامة بلا مولد وبلا موت. 

وسواء أكانث القصيدة سابقة على المقامة 1 کانت 
نالجة عنهاء فإنها فى الحالتین معا مركز النص وسیبه» 
رهی الجسد الای صمم بدیع الزمان له ثوبا بليق به. 

ولننظر فى النص مرة أخرى. 

لقد زجت المقامة باسم بشر منذ مطلعها وجعلئه 
صعلوكا بخزو. ولو توقف الأمر عند ذلك لمات النص قبل 
میلاده! إذ إن من شأن الصعلوك؛ أى صعلوك؛ أن يغزو 
ویقطم الطرین. ولكن صعل وکنا هذا يتورط ورطة ندحله 
فى تاريخ مختلف تتفیر معه حياته؛ حيث بقع أسیرا 
لمأسورنه؛ ونطوقه حبال المرأة الجميلة التى تضعه فى 
حبكة محكمة رنطلقه فى النص ليواجه الهلاك فى سبيل 
امرأة أخرى مجهولة لا يعرف عنها فى النص كله سوى 
أنها اببة عمه فاطمة. وظلت فاطمة هذه غالبة ولم حضر 
فى النص قط؛ ای أن بشرا انطلق وراء غياب كامل 
وفراغ متمدد؛ واستمر هذا الفراغ إلى نهاية للص الذى 
التهى بلا فاطمة؛ ولا حصان ولا حصان؛ وكان النص 
مدد يوم ببشسر مع المرأة الجميلة عامرا بالأحداث 
رالتفاعلات مع الركب ومع المرأة ومع عمه وجماعة 
العم رمع جدون بشر ثم مع حيلة العم ضد بشر. وهذه 
أحداث جاءت لصهر النص وإنضاجه من أجل القصيدة. 
فجاءت القصيدة كأنها الجنين ينحدر من رحم أمه بعد 
مخاض عسیر : 

وتوالت أبيات القصيدة فى أربعة وعشرين بيتاء فيها 
أحداث وحوار وموت وقتل؛ رتلتها قصيدة صغيرة نظف 
بعدها الرحم وهدأت تفاعلات النص» وهدأ بشر بعد أن 
حلف يميه الئى ختمت المقامة بما يشبه خصى الفحل. 

هذا وصف يبين حال المقامة تسبل نص الأسد 
وبعده! حيث ثرى المقامة تتصاعد حدئیا وسردياً إلى أن 


تصل إلى القصيدة؛ ثم تهبط بعد ذلك وتسارع فى 
إعلان نهابة بشر وسقوط جمه. وهذا معناه أن القصيدة 
هى غاية النص رنتيجة المقامة. وهی - إذن ‏ الجسد؛ 
رالقامة ثوب يجلل هذا الجسد. 


5 ابص الأمرد والأب المسرخ: 

قلنا إن قصيدة بشر عن الأسد ليست سوى فتی 
أمرد حول من بياض القمر إلى يوم أسود وموث أحمر 
بيده رمح وسيف واجه به أبام فمزق جلده وحطم معدا , 

هذه صفات تنطبق على علاقة نص بشر مع نص 
البحترى عن الأسد. 

رسواء أفال ابن الألبر بأسبقية تاريخية لبشر على 
البحترى؛ ام صار الأمر على نفيض ذلك» فإن قصيدة 
بشر سابقة على قصيدة البحترى إن لم يكن فى التاريخ 
ففی مجد الإبداع وغلبة التمييز والإجادة. 

رکما فعل الأمرد بأبيه بشرء فقد فعلت قصيدة 
بشر بأبيها البحتری؛ لقد أمكنها منه عشرون طعنة رمح» 
وعشرون ضربة سبف؛ وکل ميزة فى نص بشر تقابلها 
لغرة فى نص البحترى. 

رتبدر العلاقة بين النصين شبيهة بالعلاقة ما بين 
بشر والفتى الأمرد(ابنه)؛ وهى علاقة تشأسس فى أن 
الفصيدة الأفضل هي تلك الى تعالج ثغرات الأخرى. 

ولاشك أن قصيدة السحشرى فامت على دلالة 
مضطربة؛ ونأسست على مبدأ الظلم والعدران؛ حیث 
اعتدى الممدرح على الليث. وهذه دلالة أحدلت ثغرة 
فى النص نتج عنها تصدع القنصيدة رلهشمها من 
وسطها - ولقد أوضحنا ذلك فى الفصل الرابع. 

رجاءت قصيدة بشر مبئية على دلالة عضوية» 
أخذث بمبدا (العدالة والحرية) أساساً شعرباً رسردیاء 
فالشاعر فيها يتنازل عن صهرة حصانه ويترجل واقفا 


على الأرض قبل أن ينازل الأسد. وبذا يتساوبان موثفا 
رمفاما. 

وقبل ذلك جاء الأسد فى النص بوصفه کائنا له 
قيمة ذائية؛ فهر «داذ» » ای أنه يملك اسماً بخصه؛ ما 
يجعله معرفة وبرتفع به عن عالم الدكرات. وهو أسد له 
غرض نبيل فى المواجهة؛ إنه يطلب قونا لأشباله» وهذا 
سبب شريف يدفع إلى المصاولة؛ كما أن لبشر غرضا 
نبيلا ثماللا؛ حيث إنه يبحث عن مهر لابئة عمه. 

ويتعامل بشر مع الأسد بوصفه كائنا واعيا بفهم 
وبدرك؛ فينصحه أولا بالبحث عن صيد آخر؛ وینذره باه 
شجاع يملك قلبا مثل قلبه. 

هذه درجات من التساوى والتکافژ بين داذ وشر؛ 
ومن هدا فقد الخدا فى صفة واحدة وصارا «الأسدين! : 


مشى ومشيث من أسدين راما 
مراما كان إذ طلبساه وعرا 

إنهما يتحدان هنا بالصفة: «أسدين؛ وبالأفعال؛ 
مشى ومشيث/ راما/ طلباه. رکلاهما يطلبان مطلبا وعرا. 

وهذه حالة من السساری لا ترفى إليها صفة 
«الضرخامین» عبد البحترى فى قوله: «فلم أر ضرغامين 
أصدق مدكماء''؛ إذ إن النص هناك لا يدعم هذه 
الصفة ولا پرحد الدلالة حولها ولا يبليها باحجاهها. 


وعند البحتری جاء المدرح دالما فى موضع 
الابنداء والرفع ووضع الفاعل ؛ ويكون الليث فى حالات 
المتصرب والمفعول به راشمدی عليه, رنى ذلك فال 
البحتری: 

هزیر مشی یفی هزبرا وأغلب 
من القوم يغشى - باسل الوجه - أغلبا 

فالمدرح هو المرفوع رهو الذى «يبغى٠ء‏ ما يجعله 
باغيا ومعتديا. ولن يتساوى المدرح مع الليث بأن يكونا 
ضرغامين لأن أسباب التساوی ليست قائمة فى النص. 


الفمر الأسود 


وهذه لغرة ارنفع نص بشر من فوقها؛ وأحدث فى 
فصيدنه جوا دلاليا من المساراة والعدالة والإنصاف وجعل 
للأحداث أسباباء وجعل الأطراف تتساوی فى أغراضها 
ونی صفاتها. وحيدما ملح الليث اسما؛ فإنه منحه قيمة 
معنوية من خلال هذا الاسم. ومن خلال محاورانه إياه 
ودحوله فى خطاب مباشر مع الليث ید کر له أسباب 
المواجهة؛ وبواسيه بعد موته بأنه قد مات حرا لأنه قد قابل 
رجلا حرا ؛ ولأنه مات فى سبيل البحث عن فرت 
لأشباله. ولذاء فان داذ قد مات شهيدا ‏ مثلما إنه قد 
مات حرا - وكان مونه شريفا ونبيلا بسبب نبل غرضه 
من المفائلة» rear‏ أن فائله فارس لديه س الأسباب 
والأخلاق مثلما لدى :داذ) , 

هذه عدالة يؤسسها النص ريتأسس عليهاء ما جمل 
أسد بشر بن عوانة أكشر شاعرية ونصوصية من ليث 
البحترى. 

رتكثمل القيمة العنوية للأسد بأن يكتب بشر 
قصياته بدم داذ الذى مات حرا. إنه دم حر ونبيل 
وشريف؛ ولذا فقد صار مدادا للشعر ومادة لحياة هذا 
الشعر وبقائه؛ وخرج الدم من عروق داذ ليقر فى سطور 
القصيدة ويطرز النص بلونه وصبغته. 

انتهى الدم من جسد داذ ليبدأ فى جسد القصيدة» 
وكتب بشر بدم الأسد على قميصه إلى أبنة عمه: 

أناطم لو شهدت ببطن حبت 
رفد لاقی الهزبر أحاك بشرا 

رین القصيدة على قميص بشر مكتوبة بام 
الأسد؛ ليسعمر هذا التساوى والترحد ما بين بشر وداذ 
عبر الدم رالقميص؛ ویشحرك جسد بشر من داخلهما 
يحمل النص وبنشره؛ لأنه نص كريم بدم حر. 

هذا شرف نصوصى يجعل قصيدة بشر نسمو على 
نص البحترى. 


۱ 


فبد الله محمد الغذامى اللللسل-ب- -ب-إِهاهس يا ا-ا- -- | ا دد 


لین كنا قد وقفنا على التسداخحل بين امتنبى 
والبحشری» ورأينا وجوه ذلك ونثائجه ‏ فى الفصل 
السابق - فإننا هنا أمام مستوی من التداخخل يفوق ذلك 
السد امل ١‏ فنحن اسهد تصین بسلساکسلان ظاهريا, 
ويختلفان احتلافا جذريا فى حقيقتهما. وهذا التشابه يبدأ 
من العجم الشعرى بين القصيدئين مثل نردد کلمات: 
ليث/ هزیر/ آغلب/ مخلب/ ناب. وهی مفردات تکررث 
وترددت عند البحتری وفى قصيدة بشر بن عوانة. 
رئد بحسن أن نورد أمثلة على هذه المشاكلة منها: 
بفول البحثرى' ‏ : 
هزبر مشى يسفى هزيرا وأغلب ۱ 
من الفوم پفشی - باسل الوجه - أغلبا 
ریفول بشر: 
إذا لرأبت ليشا زار ليشا 
هزبرا أغلبا لافى هزبرا 
ريقول البحتری: 
غداة لقیت الليث والليث مخدر 
يحدد نابا للفساء وسخلبا 
وقول بشر؛ 
يدل بمخلب وید ناب 
وباللحظات مخحسبهن جمرا 
ونرى البحشری قد جعل مدوحه مع الأسد فى 
1ضرغامین) فیقول: 
فلم ار ضرغامین أصدق منکما 
وکذا بشر بضع نفسه مع داذ فى «أسدین» فیقول: 
مشى ومشيت من أسدين راما... 
ويسئمر التشاكل بين النصين؛ ولکنه تشاكل سطحى 
يستعير الفردات والاستعارات؛ ولكنه يتجنب الثغرات. 


۲ 


يقف نص البحتری برصفه النص البسيط باه 
النص المعقد لبشر. ونص البحتری يأنى لإثبات شجاعة 
المدوح ويستخدم الأسد أداة ووسيلة للبرهنة على هذه 
الشجاعة؛ فالأسد فى القصيدة عنصر هامشی حطر 
وماث لغير ما سبب» وكان الأسد عند البحتری مجرد 
وحش مترف مخدره والرجل ليس سوى ممدوح شجاع 
احتاج الشاعر أن ييلغنا بشجاعته» فهر بقتل الأسد کی 
يعرفنا إقدامه وشجاعته. ولفد جاءث هذه المعركة فی 
وسط قصيدة تقليدية مطلمها الغزل رنهایشها المديح 
وغايتها التكسب. 

أما نص بشرء فقد انطوى على شخصية سردية لها 
وجود معدرى ودلالة رظيفية فى اللص. وجاء الليث عد 
بشر بوصفه شخصية ذات نبل وكرم وحرية؛ حتى إن 
دماءه صارت مادة للشعر ومدادا له. 

إن حرية داذ وكرامة دمائه لا مد مقابلها عند أسد 
لبحتری سوى بهيمية حيوانية مهدرة. ولذاء تفكك نص 
البحترى من داحله؛ حبث وقع فی اضطراب دلالی 
أحس به الشاعر وحاول أن يعالجه؛ فوقع فى تناقض 
سلبى أسقط النص وفضح عيبه. 

هنا نكون على مشهد من نصين يدل الششابه 
بينهما على حضور واع لأحدهما أمام الآخرء وهو وعى 
لا بشترك فيه نص التبی عن الأسد مع ص بشر 
ابن عوانة؛ إذ ليس هناك تشابه ظاهر بينهما مثلما هر 
بين بشر والبحتری. وهذا بحصر المعركة بين مقامة بديع 
الزمان ونص البحتری» وهذان نصان يتشابهان؛ وكقاعدة 
نصوصية لابد للمتشابهين من أن یقضی - وبلفی - 
أحدهما الآخر مثلما فعل الأمرد مع أبيه» ومثلما فعل 
أحد الأسدين أو الضرغامين ضد الأسد الآخر والضرغام 
الآخر. وقاعدة النص فى هذه الحالة أن يغلب الابن أباه 
رپنسخه؛ وعلى هذاء فإن نص بشر بن عوانة يدسخ نص 
البحتری ويلغيه؛ حيث يكشف عيربه ویفضح سطحيته 


ويفكك دلالته ولاعضوية تصیدله. وما دام شرط النص 
یفضی إلى انتصار أحدهماء فان المنشصر هو الابن 
بالضرورة, 

إن القوة بتولد عنها قوة أقوى منهاء ولقد جاه 
اللاحق (الابن) أقوى من السابن(الأب) ؛ فنسخه وألغاه. 
وهذا خطاب يشجه فى مصلحة النمو والإبداع فى 
مواجهة التقليد والدونية. وجاء التشبيه افختلف ليعزز فكرة 
الإضافة والسموء ويؤكد أن الاختلاف أساس الشمیز 
رالتجاوز. 


هنا نقول إن نص بشر قد نسخ نص البسحشری! 
حيث کشف عن لغراته؛ نفضحها من جهة؛ وتجنبها من 
جهن أخرى؛ كأئما صار نص بشر على درجة من 
الاكتمال الإبداعى؛ نهل هو كذلك فعلا؟ هل هو نص 
كامل خال من الثغرات ؟ 

لفد كشفنا من قبل أن المقامة تقوم على جذر 
دلالى مسيطر؛ وهو أنها قد نأسست مند مطلعها على 
الفعل الناقص. ولذا فإنها كلما اكتملت أو شارفت على 
الاكتمال جاءها فمل النقص فاخترق اكثمالها وسفك 
دلالتها ليدخلها فی مأزق دلالى يزيد من تأزسها 
وتشابكهاء وهذا ما سنقف عليه فى المبحث التالى. 


" - الحرية الناقصة/ الناسخ النسوخ: 

إن كان نص بشر عن الأسد هو الابن الذى نسخ 
أباه البحشرى؛ ألا يعلى ذلك أن الناسخ نفسه يكون 
عرضة لللسخ أبضًا؟ إن هذا هوعين ما حدث- 
ويحدث ‏ فى المقامة البشرية؛ حيث إن إزاحة البحترى 
لم تمنح النص ملكية مطلقة على العنی؛ بل ظل النص 
الناسع عرضة لازق دلالى لا يجامل ولا يستر. 

ولقد قلنا إن ميزة نص بشر على البحتری هی فى 
انطوائه على دلالات عضرية ذات بناء سببى/ سردی 
عادل؛ لساوت فيه الشخوص فى قيمها الأخلاقية 


القمر الأسو 0 


والدلالية؛ وسمت الدلالات بكونها دلالات وظيفية غير 
عبلية» وفى تلاحمها البنبوی فی مقابل تفكك دلالات 
البحتری وعبثيئها ولناقضها. 

ركان مفهوم العدالة أساساً دلالياً حيوبا فى نص 
بشر. ومع العدالة جاءث «الحرية . 
على مبدا العدالة. وجاءت الحرية حینما توجه الشاعر إلى 
الأسد قائلا له بعد أن مات وتضرج بدمه: 

فلا جرع نقد لانيث حرا 
يحاذر أن بعاب فمت حرا 
فان نك قد فعلت فليس عارا 
ففد لافيت ذا طرفين حرا 

تتردد صفة الحرية فى هذه الأبيات لتكسر الطرفين 
وتعمهما فى الحياة وفى الممات. 

رلا ريب أن الحرية قيسمة معنوبة ونصوصية برنفی 
بها النص ويتكامل مثلما ارنقى بصفة العدالة. غير أن 
المقامة؛ كما تعرف؛ نقرم مند بدايئها على عقدة «الفعل 
الناقص»» وهى عفد: لا تفارق النص» ما يجعلها نیمه 
دلالية أساسية. ولذاء فإن الحربة هنا تأتى ناقصة وقاصرة. 

فالأسد يموت حرّاء وفد كان من حفه أن يعيش 
حرا كما أن الأسد حر من طرف واحد. أما بشر فهر 
جر من طرفين؛ وهذا يشير على النص سؤالا عن دلالة 
الحرية الناقصة. 

لقد جاءت حرية الأسد مقرونة بمونه؛ وحرية بشر 
جاءت مضاعفة من طرفين ومقترنة بحهانه وبقاله 


وانتصاره. وهذا مأزق بقع فيه النص أولا؛ لم بتطور هذا 


الأزق ليشمل المقامة ويؤثر على مصیر البعطل» وهو مصور 
تأزم فى النهاية وصار المنتصر فيه مهزوما والغالب مغلوبا؛ 
نکی حدث هذا؟ 


or 


عبد الله محمد الغذامی 


لقد منح بشر نفسه ضعف ما أعطى للأسد. وبذا 
صار من المطففين الذين يكيلون لأنفسهم فيستوفون؛ 
وإذا كالوا لغيرهم بنفصونهم المكبال؛ وهذا فعل يناقض 
مبداً المدالة. ولذا؛ فان الشاعر يقترف خخطيدة لصرصية؛ 
وهی خخطيئة تفتضى عدالة النص معاقبة الشاعر عليها. 

وهنا بألى دساژل بفرض لفسه على متلقى 
القصيدة؛ وهر: هل مات الأسد فعلا؟ 

إذا كان الأسد قد تضرج بدمائه رخاطبه بشر معلنا 
رکاشفا له أنه قد آل إلى مصير حر فهذا معناه أن الأسد 
قد خول إلى «إشارة حرة؛؛ من حلال هذه الحربة» حرية 
اموت أو الموث الحر؛ وهو الموت اللاموت. 

لقد صار داذ طليقاً غير مقيد؛ أى أنه دال مطلق, 
من هنا تکرر هذا الدال على هيكة فتى أمرد (الحية ابنة 
الحیة) أو (الأسد ابن الحیة) , وجاه هذا الأمرد ليواجه 
الشاعر. هذا الشاعر صاحب الحرية المزدرجة كان اذا 
طرفين حرًا؛؛ وهی صفة طنیان وزيادة جعلته يملا نمه 
فخراً؛ فهو ذو طرفين حر؛ وهو الذى لا يغلبه حيوان ولا 
إنسان. 

جاء الأمرد من حيث لا بعلم بشر ولا يحتسب» 
إنه نالج دلالى للفعل الناقص» وهو فعل لا برز ولا يظهر 
إلا فى حالة الا کتمال الظاهری. 

بانی الأمرد مدلا للألوان الشلالة؛ فهر مشل شق 
القمر ١أبيض)‏ وهو يوم أسود وهر موت آحمر جاه 
لیمثل المرأة الجميلة؛ فهو الحية ابن الحية؛ وجاء ليعبر 
عن داذ الحر مثلما أنه يمثل الحية «شجاع؛ التى مانت 
على بد بشر مذ كان الأمرد حية تتلون بكل الألوان من 
أبيض وأسود وأحمر. 

إنه الأمرد؛ وكونه آمرد يجعل وجهه قابلا لتمثيل 
الرأة ونمئیل الذكر؛ ولذا فهو حية وهو ابن ذكر؛ نهر 
كل الكائنات الواردة فى النص؛ وهى كائناتث جاءت فی 


of 


لبده مهزومة ما بين مسلوب ومقتول؛ وانتهت بأن 
اقنصت من الشاعر؛ وأنهت مجده بان أخرجته من النص 
مهزوماء وقد كان البطل الذى لا يهزمه هازم. 

اتصر بشر فى النصوص الشعرية وانهزم فى النص 
النشرى» فكأن الشعر بوصفه نظاما مکتمل البناء ومنضبط 
الإيفاع یمنح بشرا وجردا نظاميا بفضی به إلى انتصار 
على الأسد وعلى الحية. وحيدما حرج من الشعر إلى 
الشر تعرى من غطاء هذا النظام الصارم فانتشر فى نهاية 
الشامة وسال منه الدم برماح الأمرد. وان كان الشعر 
بمثل الادعاء والزعم وتمجيد الذات؛ فان الشر - هنا- 
بمثل الحقيقة النصرصية الى تفضی بشرط الدلالة» 
وإنصاف شخوص المقامة؛ والذى مات حرا واجه الذی 
عاش؛ لأن حرية الأخير لم تعدل رلم تنصف! حيث 
أعطت لنفسها مجدا مضاعفا واحتکرت حق الحياة وحن 
الانتصارء وجعلت من هذا فخرا يملا الفم؛ فجاء ذاك 
الأمرد الذى لم يتدرع بالااکتمال بعد وكسر هامة هذا 
الكامل الزعوم. 


هناء صار الرجل الناقص (الأمرد) أفوى من الرجل 
الكامل؛ وظل سلطان الفعل الناقص هو الأبلغ رالأنعل 
فى هذه المقامة؛ ولم بستطم الناسخ أن يقاوم عوامل 
النسخ اللمکسة عليه. 

رما دام النص قد قرر أن الأسد قد مات حرّاء فهذا 
بفتضی ويستجلب الدلالة المناقضة؛ وهى أن الذى عاش 
ليس حراء أما كونه «ذا طرفين حراه فهذا ادعاء بمل 
الفم فخرا فحسب. 

والدلالة النقيض هذه هى ما حدث فعلا حين 
تمخضت حياة بشر عن نهاية رجل محروم مكلوم؛ كأن 
الذى سلم رعاش هو الذى خسر ؛ والذى مات هو من 
نتهی به المطاف إلى الانتصار. فالوت الحر أوجب العاش 
المرهون. 


۷- أسطورية المقامة/ أوديب منقحا: 


يستطيع القارئ أن يفرغ حسيًا من قراءة المقامة 
البشربة؛ لكنه سيظل مشغول البال معهاء وان فرغ منها 
فهى ان نفرغ منه؛ وستظل تلاحفه وتحاصره. ولن يغيب 
عن البال قصة ذلك الشاب الذى قشل أباه وتزوج آمه؛ 
فأحل بمدينته وباء الطاعون جزاء إثمه هذا. 

تلك هى حكابة أرديب التى تنطوى على صراع 
ما بين الابن والأب يتغلب فيه الابن ريخ أباه؛ وبحل 
محله فى عرشه وفى عرسه. 

تحضر حكاية أوديب اليونانية فى مواجهة المقامة 
البشربة؛ ويحضر سوف کلیس فى مواجهة بديع الزمان 
الهمذانى. وهذا حضور ذهنی نستدعبه ثقافة اللس 
برصفها فعلا من أفعال القراءة والقارئ. ولكن المقابلة 
بين الحكايتين هى من باب مصادمة الإبداع بالإبداع 
فحسب. 

وهنا ستفول إن حکاية بشر هى تنقیح لفافی 
وابداعی لحكاية آردیب. فالأمرد فى المقامة یکشفی 
بهزيمة الأب رتغجیم مجده وفطرسته؛ ويقف درن فتله, 
كما أنه لا يتزوج من هی أمه» ولكنه يتزوج برضى والده 


الفمر الاسود 


من فتاة تمل له شرعاً وخيلقاء إنه پس الأب مع الإبقاء 
عليه. ولذاء فإنه لا پشسبب بالطاعون على مدينته. ونظل 
المقامة نصاً طاهرا رنظيفاء ونظل بيثئة النص بيئة صحية 
زكية. 


ولذاء فإن المقامة تقوم على هدف دلالى نسيل 
تتحطم فيه السلطة والتسلط وينتصر فيه التقدم رالتطور؛ 
ولكنه بطل محتفظا بالأب بما أله ماض ویما أنه سلطة ؛ 
ویغلح فى جعل هذا الماضى رهذه السلطة تتنازل لمصلحة 
الحاضر رتعطیه الحصان والخصان (پکسر الحاء 
ونشحها) ؛ رنکون حركة الإملاء هنا ذات دلالة مجازية 
ونصرصية؛ فالکسر بمنی انکسار السلطة» ریکون الفتح 
لهذا الآنى بوجه أمرد لم يتغضن بمد. إنه الزمن الجديد 
ببق عن الفدیم من دون قعل ومن دون إلم. وذلك لأن 
النص كتب بدم حمر والذى مات كان موته حرا 
فاستطاع الموث أن يكون حباة وإبداعا يتجدد فى وجه 
أمرد بتلون بألوان البياض والسواد والحمرة حسب دواعى 
الحالة وشروطهساء رحسب شروط الفعل اللبعث 
ومتطلباته. ونشصر الابن ولکن الأب لا يموث. ريرم 
الماضى بمنح الحاضر أغلي ما بيده وألمن مايملك» 
فيترك له الحصان ريعطيه الحصان. 


سنك 
نص المفامة البشريسة 
المقامة البشرية 
«حدثنا عيسى بن هشام قال: : ودرنه سرح طرف العين 
كان بشر بن عوانة العبدی صعلوكا. فأغار على خمصانة ترفل فى حجلين 
ركب فیهم امرأة جميلة؛ فتزوج بها... وقال: ما رابت أحسن من يمشى على رجلین 
كاليرم؛ فقالت؛ لو ضم بشر بينها وبینی 
أعجب بشرا حور فى عيلى دام مجسسری وأطال بينى 
وساعد أبيض كاللجين ولو بة زينها بزينى 


د الله محمد لذبي سسس 


لأسفر الصبح لذى عينين 
قال بشر؛ وبحك من عديث؟ فقالت: بنت عمك 
فاطمة؛ فقال؛ أهى من الحسن بحيث وصفت؟ قالت؛ 


وأزيد وأكثر» لأنشأ يفول؛ 
ويحك يا ذاث الثنايا البسيض 
ما خلئنى منك بمسشعيطر 
فالآن إذ لوحت بالسعسريض 
خلرت جوا فاصفری وبيضى 
لا ضم جفناى على تفنمیض 
ما لم أشل عرضی من الحضیض 
فقالت : 
کم حاطب فى آسرها ألحا 


۱ وهى إليك ابنة عم لما 
لم أرسل إلى عمّه يخطب ابنته؛ ومنعه العم أمنيته» 
فالی ألا برعى على أحد منهم إن لم بززجه ابنته.... لم 
كثرت مضرانه فيهم .... راتصلت معرائه إليهم » فاجتمع 
رجال الححی إلى عمه؛ وقالوا کف عدا مجنونك؛ فقال: 
لا تلبسونى عارا؛ رأمهلونی حتى أهلكه ببعض الحیل» 
فقالوا: أنث وذاك» ثم قال له عمه؛ إنى آليث أن لا أزوج 
ابنتى هذه إلا من يسوق إليها ألف ناقة مهرأء ولا آرضاها 
إلا من نوق حزاعة» وغرض العم كان أن يسلك بشر 
الطريق بيده وبين خحزاعة فيفئرسه الأسد؛ لأن العرب 
كانت قد تخامت عن ذلك الطريق وكان فيه أسد يسمى 

داذا؛ وحية ندعى شجاعا؛ يفول فيهما قائلهم: 

أنستك من داذ ومن شجاع 
إن يك داذ سيد السباع 
فإنها سيدة الأفاعى 

ثم إن بشرأ سلك ذلك الطريق؛ فما نصفه حتی 
لقى الأسد؛ وقمص مهره؛ فنزل وعقره؛ لم اخترط سيفه 


٩ 


إلى الأسدء واعترضه؛ وقطه؛ ثم كعب بدم الأسد على 
قميصه إلى ابنة عمه: 

أناطم لو شهدت ببطن خبت 

رند لانی الهزبر أخماك بشرا 
إذأ لرأبت لبها زار ليشا 

هزبرا أغلبا لاقى هزیرا 
تبهنس إذ نقاعس عله مهرى 

محاذرة؛ فقلت: عفرت مهرا 
أل تدم طهر الأرض؛ إلى 

رأيت الأرض ألبت منك ظهرا 
وفلث له وقد أبدى نمالا 

محددة ووجها مكفهرا 
يكفكف غيلة إحسدى يديه 

سط للوئوب على آخبری 
بدل بمخلب رحد ناب 

وباللحظات مخسبهن جمرا 
وفى بمنای ماضى الحد أبفى 

بمضربه فراع الموث ألرا 
ألم پبلفك سا فعلت ظبساه 

بكالمة غدا: لفیت عمرا 
وقلبى مثل قلبك ليس بخشی 

مصاولة فكيف يخاف ذعرا؟ 
وأنت تررم للأشبال فسونا 

وأطلب لابنة الأعمام مهرا 
نفيم لسرم مثلی أن يولى 

ریجمل فى يديك النفس قسرا؟ 
نصحتك فالئمس ها ليث غيرى 

طعاماء ان لحمى كان مرا 
فلما ظن أن الخش نصحی 

وخالفنی كأنى قلت هجرا 


مشى ومشيت من أسدين راما 
مراما كان إذ طلباه وعرا 
هززث له الحسام فخلت ألى 
سللت به لدى الظلماء فجرا 
وجدت له بجائشة أرنه 
بان كُذبئه ما متته غدرا 
راطلفت الهند من یمینی 
نفد له من الأضلاع عشرا 
نهر مجرلا بدم کالی 
هدمت به بناء مشمخرا 
رئلت له: یمسر على أنى 
فتلت مناسبی جلدا رفخرا 
ولکن رمت شیا لم برمه 
سواك؛ فلم أطق يا ليث صبرا 
ول أن تعلمنى فرارا! 
لممر أبيك ند حاولت نكرا 
فلا تجرع؛ فقد لافيت حرا 
يحاذر أن يعاب؛ فمت حرا 
فان نك قد قلت فليس عارا 
نقد لانيث ذا طرفين حرا 
فلمًا بلفت الأبيات عمه ندم على ما منعه 
تزويجها؛ وخشی أن تغثاله الحيّة؛ فقام فى أثره؛ وبلغه 
وقد ملکته سورة الحيّة؛ فلمًا رأى عمّه أخذته حميّة 
الجاهلية؛ فجعل بده فى فم الحية وحم سيفه فيهاء 
فقال: 
بشر إلى المجد بعيد همه 
ما رأه بالعراء عمه 


جائت به جالشة لهه " 
نام إلى ابن للفلا بؤئه 
فضاب فيه يده رنه 
ونفسه نفسی وسمى سه 
فلما قتل الحية قال عمه؛ إلى عرضتك طمعا فى 
أمر قد ثنى الله عنانی عنه؛ فارجع لازرجك ابنعى» فلما 
رجع جع بشر يملأ فمه را حثى طلع مرد كشن 
القمر على فرسه مدججا فى سلاحه فقال بشر؛ يا عم 
نی أسمع حس صيدء ونخرج فإذا بغلام على نید فقال؛ 
لكلتك أمك يا بشرا أإن قثلت دودة وبهيمة تملا 
ماضفيك فخرا؟ أنث فى أمان إن سلمت عمّكء فقال 
بشر: من أنت لا أم لك؟ فال؛ الوم الأسود ولوت 
الأحمر؛ فقال بشر: لكلتك من سلحتك ففال؛ يا بشر 
ومن سلحتك؛ وکر کل راحد منهما على صاحبه؛ فلم 
بشمکن بشر منه؛ وأمكن الغلام عشرين طعنة فى كلية 
بشرء كلما مسّه شبا السّنان حماه عن بده إبقاء عليه» 
ثم قال: با بشر كيف ترى؟ أليس لو أردت لأطسمتك 
أنياب الرمح ؟ لم ألقى رمحه واسثل سيفه فضرب بشرا 
عشرين ضربة بعرض السيف» ولم پشمکن بشر من 
واحدة؛ ثم ثال: با بشر سلم عمّك راذهب نی أمان» 
قال: نعم؛ ولكن بشريطة أن تقول من أنت؛ فقال؛ أنا 
ابنك؛ فقال؛ یاسبحان الله ما قارنت عقيلة قط فأنَى لى 
هذه المدحة؟ نفال: أنا ابن المرأة التى دلتك على ابنة 
عمك؛ فقال بشر: 
تلك العصا من هذه المصية 
هل تلد الحية إلا الحیة؟ 


وحلف لاركب حصاناء ولا تررج حصانا. لم زوج 
ابنة عم من آپثه . 


۷ 


هبد الله محمد ان تسس سس 


الهوامش 
(۱) محمد محی الدين عبد الحمید: شرح مقامات بديع الزمان الهمالی؛ ٩٩٩‏ ؛ دار الكتب العلمية: ييررث ۱۳۵۲ هد 
(۲) رره ذلك فى كل نراجم حيانه؛ انظر عمر روخ ء تاریخ الأدب العربي ۱۵۹۱/۲ دار العلم للملایین؛ ببررت ۰۸۱٩۷۵‏ 
(۳) آحمد بن على الللشددی: صبح الأعلي ۱۱۸ ۲ فار الكتب العلمية؛ ييررث ۱۹۸۷م. رانظر أيضا لراهیم السمافین؛ أصيل المقانات ۱۸ - ۲۳ دار 
الداهل؛ بيروث ۱۹۸۷ مء 
(4) انظر أمثلة وشراهد على ذلك في؛ عبد الرحمن بافی: رأى في المقاماث ۱۱۸ منشورات الکلب النجاری للطباعة والنشر؛ بيروث ١۹۹۹‏ م. 
(ه) رهناك من بری أن جل مقاماته كان مرجلا. انظر خير الدين الزركلى : الأعالام ۱/ ۰۱۱۲ بیروت ۱۹۹۹م (نشر المؤلف) , 
)٩(‏ انظر المقاماث رلم ٠١11/٠٠/٠۲‏ الرجع ال كور فى هام رقم (1). 
(7) خير الدين الرركلي: الأعلام ؟/ ۲۷, 
(۸) ورد فى كعاب المثل الستائر لابن الأثير ما يميد أن المؤلف بری أن بشرا شاهر حفيقى له رجود تاريخى : رأنه ساب على البحترى؛ رأن البحترى ند حاکاه لى 
تصبدله عن الأسد. انظر المفل السار ۸۳ 584 تعلين أحمد الحولی وبدری طبانة» دار النهضة؛ القاهرا دمث, 
للق عن مفهرم الإشارة الحرة؛ انظر؛ عبد الله الغذامي؛ اغخطينة والتكفير؛ دار سعاد الصباح ٠‏ الفاهرة الكويث 1487 م؛ ص٩۰‏ 
(۱۰) انظر تفصيل ذلك لى الفصل الخامس من هذا الكداب. 
(۱۱) ديران البحهرى ۱۱ ۱۹۹ - ۰۲۰۲ تفي حسن كامل الصيرفى؛ دار المعارف؛ القاهرة؛ ۷۷٩۱م.‏ 


9۸ 


سمة «التضمين التمکمی» 


زد ور 


ت۳7 فى رسالة التربيع والتدوير 


اترام منهج 


محمد مشبال * 


ا 


١‏ فى النشر العربی القديم واشکال القراءة: 

يمثل الوعى بتسرائنا النشسرى لحظة أخسرى من 
اللحظات التى ما فتلت تقلق تفکیرنا الأدبى؛ منذ أصبح 
إشكال ما سمى ب «الأصالة والمعاصرة؛ هاجسا تصدر 
عله جميع الکتابات الدفدية عن رعی أو لارعی. فليس 
لاهتمام بثراث نشری متدوع رحصب إلا وجها لإشكال 
لفافى يتجسد فى موقفنا من الثراث والحدالة وموففنا من 
قضية التجديد والإبداع. ولعله قد حان الوقت کی مجمل 
من الاهشمام بترائنا النشرى لحظة تأمل فيما ينبغى صنعه 
من أجل نطوبر الحقل التقدی العربى من غير الجهة التى 
سعى إليها معظم نقادنا فى السنوات العشرين الأغخيرة. 
على الرغم من الفوائد الجليلة الثى جنیناها فى ألناء هذه 
الحقبة. ولیست هذه الجهة المطلوبة واضحة المعالم الآن» 
ولكنها على أية حال تمثل إحساسا عاما عند جميع 
النقاد الذين شكل لهم الشعور بالهوبة الثقافية مبدأ فكربا 
لا پدافع. 


+ أستاذ البلاغة والنقد فى كلية الآداب؛ تطوان؛ الغرب . 


وإذا كان موضوع هذه الدراسة أن تدم تخليلا 
لرسالة الجاحظ (التربيع والددوير) بالتركيز على إحدى 
سمانها الأسلوبية؛ فإن غرضها الأصلى ومرماها البعيد 
يتمثلان نی أن تضع هذا التحليل فى أثق لقافى يتسم 
بالترتر والشعور بهاجس الجاوزة والبحث عن الهرية؛ رهلا 
أقل ما نطمح له الآن. 

إن إشكال النشر العربى القديم هر إشكال قراءته. 
وها نحن مرة أخرى فى قلب الجدل الثقافى وما يستتبعه 
من مشكلات المنهج والرؤية؛ والشراث رالحدائة؛ والذات 
والآخر, رالتقليد والتجديد. 

وإشكال هذا النشر هو أيضا إشكال أحد أرجه 
الحضارة: كيف السبيل إلى فهم طبیعته ؟ 

لأجل هذا وغيره؛ رأيت أن أرسم الخطرط الكبرى 
لهذا الأض الثقافى الأدبى الذى بصدر عله خليلى لرسالة 
الجاحظ؛ وان كنت والفا من أن ما قمت به لا يمثل 
سوى بداية الإحساس بالإشكال الای نواجهه فى هذه 
الرحلة مخدیدا: 


محمد را 


١‏ - لقد ظل النظر النقدی العربى الحديث الشیع 
بجماليات الشمر - وربما أيضا بجمالية السرد - يعثبر 
#الرسالة؛ لونا من القول بقع حارج حدود الأدب؛ فلم 
يذل نقادنا الجهد المطلرب من أجل الكشف فى ترالنا 
عن جماليات أدبية أخرى متمیزة عن جماليات الشعر. 

وییدر أن الموقف النقدى القديم من النثر الأدبى لم 
يثغير عند نقادنا البوم! فنحن نكاد لا جد توجها حقيقيا 
نحو العناية بهذا التراث الإبداعى؛ وان كان الانفتاح على 
الشقافة الغربية ند دفع بالسعض إلى العناية بالأدب 
الفصصی خاصة. ولكن بطل هذا الاهتمام خاضعا 
للذرق الخربى رترجهه الشقانی . 

۲ - ان هوض النقد العربى القديم على جنس 
الشعر الذى اعثبر بالحق اعمد: الأدب؛ 2١١‏ جعل 
معاييره المستصفاة ندین فى أصلها لجمالیات هذا الجنس 
الأدبى. وعلى هذا الدحرء لم يتح للأنواع النشرية الأدبية 
أن نساهم فى بلورة المفاهيم النقدية والبلاغية الموروثة عن 
تفکیرنا الأدبى القديم إلا فى حدود ضيقة؛ هذا الوضع 
يمثل بالنسبة إلى النافد العربى المعاصر امتحانا حقيقيا: ما 
السبيل إلى خليل أنواع نشربة لا نسعف المعايير البلاغية 
الوروئة فى إدراك طبيعتها؟! 

۳ - لقد اجتهد اللفد الغربى الماصر نی حلق 
مناهج دقيقة لتحليل بنیات اللصوص الأدبية شعرا ونثرا. 
على هذا النحو أمكن له أن بحقن تقدما راضحا فى 
تعميق الوعى الجمالى بأدبية لغة الشعر والسرد. 

والدارس العربى اليوم يقف مشدرها أمام هذه المادة 
العلمية الهائلة التى خلضها الشکلانمون والبنيويون 
والأسلوبيون. ولكنه فى الآن نفسه لا يستطيع أن يستسلم 
لسلطان الإغراء والنتائج الباهرة؛ وهو يتملكه الارئياب فى 
أن تفلح هذه المناهج الحصلة فى تصمیق معرفتنا 
بجماليات نراثنا النثرى؛ وان کان لا يستطيع مجاهلها وقد 
أبلت البلاء الحسن فى تقديم مرتكزات مخليل مقومات 


1. 


البناو السردى للشر الإنسانى فى مختلف الحضارات. 
ومع ذلك» يظل الإحساس بوجود ألوان من الصياغة 
الأدبية فى رانا النشرى؛ لا بسعف فى خليلها الانتفاع 
المباشر بهد النعائج؛ قائما. خخاصة أندا بعد فعرة من 
التجريب النقدی القائم على النقل والتقليد لم نفتنع بما 
حصنناه فى حقل نقد الشعر. 

وها نحن البوم؛ اکشر من أى وقث مضى» احرج 
ما نكون إلى تصور نقدی مغاير للنظر إلى نرائدا الشعرى. 

هذا شعور صحيح يأتى فى وقت حاسم. رحن 
لا نملك إلا أن نثولاه بالرعاية. وهذاء من جهة أخرى» 
امتحان للنائد العربى الذى يدرك الیرم أنه أن الأواك کی 
يخوض المغامرة. وللأسف الشدید؛ نفد غابت هذه 
الحقيقة عن علاقتدا بالثقافة الغربية: لماذا لم تستهر نقادنا 
روح المغامرة التى خلت بها هذه الثقافة نفسها؟ لماذا 
أثروا النتائج بدل البحث ؟۱ 

4 - إن الفامسرة الطلوية لا تعنی الانطلاق من 
لفراغ» فهذا غير ممكن؛ بل ما أعنيه بهذا المجاز هو خلق 
القدرة على صياغة السژال الخاص؛ وأن يكون انتفاعنا 
بالأدرات المنهجية الحديئة مجرد وسيلة لغابة أعظم؛ وهی 
الوعى بخصرصية الشفکیر الجمالی الأذبى العربى 
الموررث . 

۵ - يشصف ترائنا النشرى بالتنوع ؛ فمله - على 
جهة العموم - الأنواع السردية التى تبتعد عن جمالية 
الشمر؛ ومنه النثر الفنى الذى تلتقی بلاغته ببلاغة الشعره 
وان اححفظ بخصائصه المميزة. وإذا كان النقد القديم لم 
يلتفت إلى القسم الأول لأسباب كثيرة "؛ فان اهتمامه 
بالقسم خر اقتصر على الكنابة الديوانية أو السلطانية 
التى لم نتسع للوظيفة الإبداعية إلا فى حدود طیئنة» 
وقد أحذ هذا الاهتمام صيغة البحث عن إحكام لقوانين 
الکتابة وحصر لأفانينها؛ وقد سارت على هذا النهج 
معظم المؤلفات القديمة التى انشغلت بالنثر. 


وجملة الأمر أننا لا نكاد جد اهشماما حفیقبا 
بجماليات النشر الفنى على نحو ما مخقق بالنسبة إلى 
الشعر. ولست أرى مسوغا لإغفال نقادنا العاصرین جزءا 
کبیراً من تراثنا النشرى؛ إلا إذا كان الوعى النقدی عندنا 
لابمئد سوى بالنشر السردى الفصصی؛ ففى هذء الحال 
نريد إتجاز ما تخلف عنه القدامى ولكن بإيعاز من الآخر. 
غير أننا إذ نفلح جزثيا فى سد الدغرة؛ فإننا نعجز عن 
تطوير مورولنا! إذ يظل سؤال النشر الفنى غير القصصى 
متواريا. 

٦‏ - کان - إذن - اهتمام النقد القدیم بحقل النثر 
مقصورا على وضع الأصول العامة لفن الكثابة؛ ولم 
يحدث أن نظر إليه باعتباره لونا من الصياغة الجمالية 
المسميزة ای ينبغى أن تطرق من غير باب الشعر (أى 
البديع هنا!). وهكذا جد الكلاعى يقول فى كتابه الذى 
خصصه لللشر: «وتأملت... الشر فوجدت فيه من أنواع 
البديع ما فى النظم؛ تأغفلت ذكرها فى هذا 
الكتاب؛ ". لم يسحث الكلاعى عن خحصوصية 
الصياغة الفنية فى الشر الأدبى ؛ لا لأن النشر يسرك مع 
الشعر فى كثير من المقومات الأسلوبية؛ ولكن لأن الناقد 
القديم لم يكن بصدر فى بناء نظرته للنص عما يطلق 
عليه البعض؛ (الكفاية الجسية) ° Compétence gén-‏ 
6 وإن كانت تشكل جزءا لا ينفك عن وعيه 
الجمالى الأدبى. 

۷ - يلاحظ الدارس المعاصر أن الفرق بين الشعر 
والنثر» فى موروثنا النقدى؛ غالبا ما يرد فى سياق الترجيح 
والفاضلة بين الشاعر والنائر. فلم يكن لمة قصد مباشر 
إلى تعيين السمات المميزة لكل من الجنسين؛ وان كان 
الدارس الذى یشوخی بلوغ هذه الغاية لا يعسدم الظفر 
بنصیب من هذه الفروق الصالحة لأن تکون بذورا أولى 
لبساء نظرى ونقسدى بنهض على الوعى الجنسی ”© 
Conscience ۵‏ 

۸ - نمثل تفرقة أبى إسحاف الصابى ٠‏ بين 
صناعة الشمر وصناعة الترسل» بذرة الانطلاقة لحو بناء 


سم «التضمين الهکمی؛ 


نظر نقدی ينهض على ١‏ كفاية جنسیة» تهدف إلى إعادة 
الاعتبار للصياغة الشرية؛ هذه الأداة التعبيرية الانسانية 
والحضارية المسميزة. لاشك؛ إذن؛ أن الوعى بالفسروق 
النوعية بين الأجناس الأدبية هو- فى جوهره ‏ وُعى 
بالوسائل التعبيرية الشباينة للإنسان؛ أن إنشاء بلاغة 
خاصة لقراءة الرسالة مختلفة عن بلاغة قراءة الشمر هو 
وعى عمین بروح الحضارة الانسانية المبدعة. 


٩‏ - لم يكن یز الموروث النقدى والبلاغى للشر 
استجابة واعية لجمالیته, بقدر ما كان تقديرا لمكانئه 
الاجتماعية فى ظل شروط أصبح فيها الکانب فى منزلة 
لا بدانيه فيها الشاعر الذى تدهورث حاله فى رقت أصبح 
فيه الشعاطى لحرفة الأدب مرتبطا بالرفی فى السلم 
الاجتماعى. لم يكن إذن - تفضیل الشر على الشعر 
نتيجة لوعى جمالى مرهف بهذا الدمط التعبيرى» فقد 
سبق أن آثررنا بان جمالية الشعر جسدت تصورهم 
الأدبى » ولکنه كان نتيجة لدمو شعور متزايد بالمنافع المادية 
والحاجات العملية, 

۰ - رتتمثل المفارقة ف مورولدا النفدى؛ الذى 
رجح الشره فى أنه لم يجاوز فى اهتمامه به تقسيمه إلى 
أنواع؛ كما فعل «ابن وهب؛ ر «الکلاعی» على سبيل 
المشال» ثم الحديث عن أركان الکتابة ۰۲۳ رهى بمشابة 
نواعد عامة ینبفی للكائب أن يعمل بها فى رسائله. 
وعلى الرغم من أن هذا الوجه من العناية يمثل مظهرا 
للرعی الجنسى؛ فإننا لا نظفر من هذا النقد بما بشبه 
معاير جمالية للنشر يمكن الاستناد إليها فى القراءة 
والتسقسويم. وعلة ذلك هئ أن نصسوص النشر لم نكن 
موضوعا جماليا لخطابدا اللقدی والبلاغى الموررث. 
ولأجل ذلك؛ ظلت المصدفات التى أولث قدرا من العناية 
بترائنا الشرى لونا من الکتابة التعليمية التى تعنی بوضع 
قواعد التأليف فى حقل الترسل بين يدى الناشئة؛ ولا 
سبيل لها إلى تمثيل بلاغة النثر 80 بالفهوم الذى نحلم 
به اليوم؛ وان كان الدارس لا يملك إلا أن يأخمذها فى 


رثا 


الاعتبار وهو يروم بناء معابيره النقدية بالارنکاز على 
مسلمة «الوعی الجدسى؛ فى أعلى مراتبه الشمثلة فى 
الإفرار بان لكل جنس أدبى أسلوبه وصيغه الجمالية ای 
ينبغى أن تراعى فى أثناء القراءة, 
۲ - الرسالة بين الإبلاغ والوظيفة الجمالية: 

لا بشك أحد فى أن الوظيفة الجمالية بالمدلول 
الذى اكتسبته فى الدراسات الأسلوبية الحديثة؛ مفهوم 
نائم فى جميع أنواع الشر القديم لا يكاد يعرى مه 
أولقها بشؤرن الحياة العملية؛ ولأجل ذلك لم برق هذا 
المفهوم - فى تقدیرنا - إلى أن يصير معیارا لاستکناه 
أدبية النثر العربی القديم؛ وان كان مبدأ التفاعل المستمر 
بين الشعر والنثر یفتضی منا الإقرار بأن الوظيفة الجمالية 
التى ترادف عندنا ما اصطلح عليه قديما ب (البديع؛ 
نمثل جزوا من هذه الأدبية: اففى النشر ظل من النظم 
ولولا ذلك ما حف ولا طاب ولا مخلیا لقم 

غبر أننا لا نقصد هنا بالوظيفة الجمالية الاستخدام 
الشعرى للغة (أى الشاعرية) بل جملة من السمات 
الأسلوبية الئى جملت النثر العربى - ومنه جنس الرسالة ‏ 
بسعى إلى الفكاك من عبء التواصل النفعى الباشر إلى 
آنال سید ممربة أدبية إبداعية. وبدهی أن بمثل 
التوظيف الجمالى البديعى للغة أحد أبعاد أدبية النص» 
ولكنه ليس مفوما حاسما نيها. رنظل مهمة الناقد 
البحث عن مدخل منهجى ملائم للكشف عن أدبية هذا 
الجنس الأدبى. 

کانت الرسالة جنسا أدبيا عربيا يبحث لنفسه عن 
نسن إبداعى تخییلی يجاوز به الطوق العقلى النفعى الذى 
أحاط به ليحيله إلى لون من الأدب الرتبط بالأغراض 
العملية فى شؤون الحياة والدين والسياسة. وعلى هذا 
النحر: لم یعدم تراث هذا الجدس الأدبى من أن بضرز 
نصوصا سعت إلى الإفلات من هذا القيد بحركها 
اللمرح نحو سبد جمالیات الأدب. وتمثل (رسالة 
الشربيع والشدویر) فى هذا امقام نموذجا لافنا فى ترائن 


رن 


النشرى؛ فهی تتوبع جمالی فرید ومتمیز فى سياق جنس 
الرسالة الذی شهد بالق مل تنویسات أخرى من 
مثل:(رسالة الغفران) لأبى الملاه و (رسالة الشوابع 
والزوابع) لابن شهید. ولیس فى وسع الدارسین الیوم إلا 
أن یبدلوا الزید من الجهد من أجل الکشف عن 
التشكيلات الجمالية الختلفة التى صیغ فيها هذا الجبس 
الأدبى. 

ای 


۳- رسالة التربيع والتدوير 
راخطاب النقدی المضمر؛ 

ترع بعض التصوص الأدبية الجمالية فى الأدب 
قديما وحدشا إلى أن جمل من تكرينها موضوعا 
للوصف. وقد يصير ذلك أحد مقومات بنائها الأسلوبى 
رالدلالی! بحيث يستعصى على الدارس الذى يروم تخليل 
النص مماوزه. ويقدم لنا الشعر العربى تتویعات مختلفة 
لهذه الصيغة التعبيرية (۲۱۰. فقد كان أبو نواس وأبو تمام 
یشان فى أشعارهما وصفا لاختيارهما الجمالى الشعری: 
ولم يكن هذا الرصف النقدی منبث الصلة عن أسلوب 
القصيدة ودلالئها؛ ذلك أن الشاعر حريص على أن يرفر 
لفصیدنه جودة السبك ووحدة القافية والوزن. وقد يكرن 
الرصف النقدى صربحا ومباشراء وقد يرد فى صيغة 
احتمالية تتأرجح بين الوظيفة النفدية الواصفة والوظيفة 
الدلالية الأدبية الموصولة بسياق النص. 

بنهش فی (رسالة التربيع والعدوير) خطاب تقدى 
يوجه القارئ نحو كيفية التعامل مع طبيعة النص الذی 
قام الجاحظ ببنائه. من هنا تقوم ضسرورة العناية بهذا 
الخطاب من أجل فهم أعمق لجماليات النص موضوع 
القراءة. فلا شك أن لمضمون نصرص الخطاب النقدی 
علاقة وطيدة بالاخثيار الأسلوبى فى الرسالة؛ الشئئ الذى 
يستدعى من القارئ مراعائها فى عملية التحليل؛ وعدم 
الاكتفاء بالسمات الأسلوبية الصريحة؛ ذلك أن الخطاب 
النقدی المضمن فى الرسالة؛ بمثل هر أيضا مسئوی من 
مستوبانها الأسلوبية؛ على الرفم من خاصيائه 
«الیتاخطابیة». فبالإضافة إلى وظيفته النقدية؛ فهو ذر 
تكوين أسلوبى بعلاءم والبناء الفنى لنص الرسالة. 


وغرضنا هدا أن نستشری جملة من النصوص 
النفدية التى بشها الجاحظ فى رسالئه ليكشف لنا عن 
بعض السمات الأسلوبية التى تشكل اخثياره الجمالى فى 
نكوين الرسالة. 
فى كشير من مواضع الرسالة يتداخل الخطاب 
النفدى الواصف بدلالة السياق» ريصح مضمرورد 
الخطاب جسزها فى التكوين الأسلوبى رالدلالى لنص 
الرسالة؛ ففى أحد المواضع التى یمدح فيها الجاحظ 
المرسل إليه (أحمد بن عبد الوهاب) الذى تتوجه إلبه 
الرسالةء أسبغ عليه مجموعة من الصفات نطابن مقومات 
البيان والخطابة فى تصور الجاحظ. وعند إمعان النظر فى 
هذا النص ندرك أنه ليس مجرد وصف للمقدرة البيانية 
لهذا الرجل؛ ولكنه بيان جلى للمسفات الثى بحرص 
الجاحظ على توفيرها فى کتابته؛ أى أله نص نقدی 
بقدر ما هو نص أدبى لا ينفصل عن سباق الرسالة. ومع 
ذلك؛ ينبفى ألا نطابق بين هذه العسضات الواردة فى 
النص النقدى والأسلوب الفعلى للرسالة؛ ذلك أن صفة 
الاعتدال التى اعتد بها الخطاب البلاغى القديم واعتبرت 
مفهرما برکزیا فى تفکیر الجاحظ؛ لم تشکل اسلوب 
الرسالة. لفد كانت صفة الاعتدال مفهرما ثقافيا شاملاء 
استجار به الجاحظ لتشكيل تصویره الهزلى؛ فهو مادة 
استخدمها مثل بقية الواد؛ دون أن يفيد ذلك. إنه لم 
يمسلل إلى التکوین الأسلوبى للنص. غير أن ما نشدد 
عليه فى هذا المقام هو أن الاعتدال بتمارض مع الغلو 
والإغراق فى الشمسوير الهزلى؛ وهى من خمصال هذه 
الرسالة, 
لتعأمل هذا النص الدقدى والأدبى ولشبين صلعه 
بأدبية الرسالة. يقول الجاحظ موجها حدیثه الرصفى 
الدحی إلى أحمد بن عبد الوهاب: 
«تفل الحزه ونصيب الفصل» وتقرب البعيد؛ 
ونظهر الخفى وتمیز الملشبس» وتلخص 
الشکل؛ وتععی المعلى حفه من اللفظ كما 


سمة (التضمين اللهکمی؛ 


نعطى اللفظ حظه من العنی؛ رحب العنی 
إذا كان حيا يلوح؛ وظاهرا يصيح ؛ وتبخضه 
مستهلكا بالتعقيد؛ وسئورا بالتغريب. 
ونزعم أن شر الألفاظ سا غرف المعالى 
وأخخفاها؛ وسترها وعماها.. أعجب الألفاظ 
عددك ما رق وعذب؛ وف وسهل؛ وكان 
موثوثا على معناه؛ ومفصورا عليه دون ما 
سواه. لا فاضل ولا مقصر؛ ولا مشترك ولا 
مستغلق؛ قد جمع خحسصال البلاغة واسئوفی 
خلال المعرفة ...ع" [۱۳], 

وفی موضع آخر يدلف بنا الجاحظ إلى ما يشكل 

مقوما بنائيا لرسالته بل للرسالة عموما؛ 

«ولولا أنى كلف برواية الأناويل» ومسغسرم 
بمعرفة الاختلاف؛ وألى لا أستجيز مسألتك 
عن كل شئ؛ وابنسذاللك فى کل سره لا 
سمعث من أحد سواك..» [۷۲]. 

ويزيد هذا الأمر بيانا فى مكان آخر: 
«جعلت فداك. إنما أحرجك من شئ إلى 
شئع؛ وأورد عليك الباب بعد الباب؛ لأن من 
شأن الئاس ملالة الكفير واستشفال الطوبل 
وان كشرث محاسنه رجمت فوائده. وإنما 
أردت أن یکون استطرافك للأنى قبل أن 
بنقضی استطرافك للماضى! ولألك متى 
كنت للشئ متوقعاء وله مننظراء کان أحظی 
لا برد عليك وأشهى لما بهدی إليك؛ وکل 
مننظر معظمء وکل مأمول مکرم. 
كل ذلك رغبة فى الفائدة» وصبابة بالعلم؛ 
رکلفا بالافتہاس؛ وشحا على نصیبی منك» 
رضنا بما أؤمله عددك؛ ومسداراة لطباعك» 
واستزاد: من نشاطك» ولأنك على كل حال 
پشر..) [۱۰۳ ۰۱۰۸۰ 
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على الرغم من أن هذين النصين الأخسيسرين 
موصولان بسياق الرسالة؛ أى بالحديث الذى يجرى امن 
طرفيها؛ فإنهما يضطلعان بوصف لأحد مقومات بنائها 
الدمدل فى «رراية الأقاريل؛ ر «الانعجاس؛ ر انريم 
الرضرعات». فلعل هذا المقوم أن يمثل مكونا من 
مكونات جنس الرسالة فى تراشا . ولأجل ذلك لم 
يكن الاستطراد 217 فى هذا الجنس الأدبى عيباء بل - 
حلافا لذلك - كان مطلبا أدبيا وجماليا يحرص عليه 
الكائب؛ ربما لأنه پسجم وبقية مکوناث الرسالة المتمثلة 
فى الاسترسال وتقديم الفائدة وتدشيط التلفی. ولا آنصد 
هنا بالاستطراد ما وقف عنده البلاغيون من أمثلة بدا فيها 
كأنه حيلة بلاغية جزئية لا يجاوز عدد کلمانها الشطر 
الشعرى. إن هذا اللون من الاستطراد ليس هو الذى 
يتجلى لنا فى رسالة الجاحظ أو فى النثر الأدبى عموما. 
إن الجاحظ پمتاح صبغ نشکیله لرسالته من عبه 
بأساليب تشکل جنس «الشرسل) » فهر أحد أنطاب 
الکتابة النشربة الذين يدركون أسرار الصنمة. وهو بقدر ما 
بذعن لکونات هذا الجنس بقدر ما يذعن لرژیته الخاصة 
وأسلوبه الفريد؛ ليتولد النص من هذا التفاعل بين المبدع 
والجنس الأدبى الدى يفترض أنه يكتب فى إطاره. 
يمى الجاحظ أن مهمته تتمثل فى الوصف: رمن 
صفانك أن تفعل ومن صفاننا أن نصف؛ [۷۷]؛ ولكن 
أى وصف؟ يقول أحد الباحشین: «الوصف يكون فى 
أغلب الأحيان إما مدحا أوهجاء. هذا يعنى أن الوصوف 
يكون موسوما بعلامة إيجابية أو سلبية؛ . أما الجاحظ 
الذى اختار أن يفصح عن اسلوب رسالئه فيخبرنا بأن 
رصفه هزلی فكاهى مازح: 
«رالمزاح .. باب أصل بناگه على الخطأء ولا 
بخالهله من الأخخلاق إلا ما سخف؛ ومن شأنه 
العزيد؛ وأن يكون صاحبه قلیل الشحفظ... 
ومن أسباب الغلط فيه ومن دواعى الخطأ إليه 
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أن كثيرا من نمازحه بضحك وان كنت 
آغشبته..) [۰۷۳ ۰۲۷۱ 
وفی مكان آخر يقول: 
«فإن الكلام قد يكون فى لفظ الجد وهو 
مزاح) [۰]۷۹ 
اختار الجاحظ کتابة رسالة مزلية سافرة» وهر 
بذلك إنما كان يبنى لونا أدبيا (أر ألموذجا) كانت 
أصدازه تتردد فى حقل الشعر الذى شهد تخرلات لافتة 
فى المصر العباسى بشكل خاص؛ هذه التحولات الث 
استجابت لاحساس جمالى بضرورة جاوز طرق القصيدة 
المادحة المتبدة. وقد عبر أبو نواس عن هذا الاخشیار 
الأدبى فى قوله: 
با سدح | لقفوم اللسا 
م وطالبا رفسد الشحاح 
انا قريضك بال 
سب وبالفكاهة والمسراح 
بمکن القول إذن بأن الجاحظ كشب (رسالة 
التربيع والعدوير) فى سباق أدبى كان ينسم بتحولات 
أساسية؛ أهمها ارتباط الأدب بالحياة الجديدة والتعبير عن 
السخط والسخرية من الوائع الجديد وتصوير وضعبة 
الادیب. 
4 - سمات التسصویر الهزلی 
فى رسالة الترببع والتدربر 
١‏ التهكم مكون أسلوبی: 
يخضع التهكم للمعيار البلاغى «(خراج الكلام 
على ضد مقتضی الحال؛ ©21؛ فهذا هو ما ينبغى 
مراعاته وان اختلفت صرر هذا الکوث التصربری؛ رهر 
ليس له ضابط يضبطه؛ فيما یفول بحبی بن حمزة 


العلوى؛ سوى هذا العیار المد كور إن التهكم الذى أشار 
له البلاغيون هو لون من لجاز أو باصطلاحنا - مكون 
تصوبری نفوم بنیته على التناقض بین سیافین؛ هذا هر 
المبدأ العام الذى يجب أن براعی فى تعيين هذا لجاز وان 
كانت له صور متعددة يتشكل بها فى النصوص الأدبية. 
غير أننا لا نكاد نعشر فى البلاغة المربية على صور 
للشهکم تخرج عن إطار ما حدده بعضهم قائلا: «رهر 
فى الاستعمال عبارة عن الإنيان بلفظ البشارة فى موضع 
الإنذار. والوعد فى مكان الوعيد؛ والمدح فى مسصرض 
الاسئهزاء) (۱۳. وما ينبغى التنبيه إليه بدءا هو أن ليس 
كل نهكم براد به الضحك! فالتناقض بين سیائین لا 
يلرم عنه إثارة الضحك بالضرورة وان كان يمثل فى كثير 
من الأحيان مبدأ أسلوييا فى تشكيل الهزل والفكاهة؛ أو 
الضحك؛ على نحو ما هو الشأن فى (رسالة المربيع 
والتدوير) . 

تتباین صبغ الشهکم فى الخطاب الأدبى وان ظل 
قوام هذا الأسلوب مشلا فى مدأ اشضاد أو الشاقض. 
وإذعانا لهذا البدا؛ فان أسلوب التهكم يصبح أوسع من 
مجرد لنافض دلالئین؛ فقد بنظر إليه باعتباره سخرية من 
أسلوب أدبى متبع فى نمط جمالى معين؛ كما نعشر 
على ذلك فى شعر أبى نواس الذى حاكى أسلوب الطلل 
محاكاة ساخرة؛ أى أنه كان يعمد إلى الصيغة الأسلوبية 
الطللية فيستخدمها فى سياق مناقض على سبيل التهكم 
بدمط التعبير الشعرى البدوى الذى رفضه فى دعوته إلى 
نمط التعبير «الخمری) . ولم تقتصر دعوته على وصف 
الخمرة ومجلسها بل إنه حاكى أسلوب الطلل فى سياق 
مخالف؛ وهذا ما أضفى على تعبيره صفة التهكم: بقول 
فى أحد مطالع قصائده: 

ودار ندامى عطولها وأدلجوا 
بها آثر منهم جديد ودارس 

هذا كما ترى ‏ لون من الشهکم لم لخصره 

البلاغة القديمة فى المعائى التى حصرنها لهذا الأسلوب» 


سمة !التضمين اللهکمی! 


ربما لأنه يجارز تافض المعانى الجزئية إلى ضرب من 
التنافض بين نمطين أسلوببين كان الشعراء على وعی 
نام بهما؛ فالروايات تذکر أن بشاراً بن برد كان يميز بين 
الأسلوب البدوى والأسلوب الحضرى؛ ففد أجاب 
«خلف الأحمره عندما طلب منه أن يعيد النظر فى احد 
أبيات شعره: «إنما بنیتها أعرابية وحشیة.. كما بفول 
الأعراب البدويون؛ ".ولم أرد بهذا الاستطراد إلا 
الثنبيه على أن البلاغة الثى افتنت فى لمذجة حشد 
هائل من المقرمات الأسلوبية شاءت أن تعنى فى الغالب 
بالترظیفات الجزلية لهذه المقومات؛ وما لا ربب فيه أن 
بلاغة الشعر والشر القديمين لم تتحصر فى نطاق 
المقولات البلاغية التى انصدرت إلينا من الخطاب 
البلاغى؛ فالباحث الذى يروم قراءة إبداعنا فى ححقلى 
الشعر والنشر سيجد نفسه مدفوعا للاجتهاد فى الکشف 
عن مقومات أسلوبية أحرى تشکل بها هذا الإبداع. 
ویمثل أسلوب التهكم شاهدا واضحا فى هذا المقام؛ فقد 
قدم أبو نواس صورة أكثر تعقيدا وتركيبا لجاز الشهکم ۱ 
بحيث جعل التداقض قائماء ليس بين دلالة اللفظ 
وسباقها كما فى قوله تعالى: افبشرهم بعذاب ألیم؛» 
ولكن التناقض هذه الرة الم بين اأسلوب مسعین! 
والسیاق الذى استممل فیه. وهذا تنويع آخر وصورة 
جديدة لأسلوب الشهکم» وان كنا لا جد له نسمية فى 
البلاغة العربية القديمة. وفریب من هذا ما استخدمه 
الجاحظ فى تشکیل سخريته من أحمد بن عبد الوهاب 
الذى راسله. 
۲- استعارة لغة النصوص الثقافية 
في تشكيل الوصف الحسى الفیسیرلوجی: 
مرضرع الرسالة: 
يحدد الجاحظ فى مستهل كناب (الشریم 

والندویر) 14 موضوع رسالته وغرضه من کتابتها: 

«كان أحمد بن عبد الرهاب مفرط القصر 

ويدعى أنه مفرط الطول. ركان جمد 
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الأطراف قصير الأصابع. وهو فى ذلك يدعى 
السباطة والرشاقة.. وكان طويل الظهر تصیر 
عظم الفخدء وهو مع قصر عظم سافه بدعی 
أنه طويل الباد رفيع العماد.. قد أعطى البسطة 
فى الجسم والسعة فى العلم.. وكان ادعاژه 
لاصناف العلم على قدر جهله بها.. ركان 
كثير الاعشراض.. كلف بالجاذبة.. فلیل 
السماع غمرا وصحیفا غفلا.. بعد أسماء 
الكتب ولا يفهم معانيها .. ويحسد العلماء.. 


فلما طال اصطبارنا حتى بلغ المجهرد منا.. 
رابت أن أكشف قاعه.. وأبدى صفحته 
للحاضر والبادی وسكان كل ثغر وکل مصر 
بان أسأله عن مائة مسألة أهزأ فيها وأعرف 
الناس مقدار جهله..۸ [144-180], 


تقسوم الرسالة على السخرية من أحمد بن 
عبد الوهاب الذى بنسب إلى نفسه شكلا فيسيولوجيا لا 
بنطبق عليه؛ وهی بذلك انخذت من جسد هذا الرجل 
موضوعها الفكاهى؛ إذ عمدت إلى صباغته فى لغة 
تسللت إليها مفهومات ودلالات وألفاظ تشمی فى 
أصلها إلى نصوص ثقافية متنوعة؛ ليشحول الجسد 
الموصوف إلى حدث هزلی بشوخحی منه الجاحظ إلارة 
الضحك؛ وان كانت له أبماد أحرى ليس المجال هنا 
للخوض فيها. 
العضمين التهكمى: 
فى نص دال شير الجاحظ إلى أن وصف 
١الدمشفيين١‏ لجمالية معمار مسجدهم مأخوذ من وصفه 
لأحمد بن عبد الوهاب. ويستخدم فى الدلالة على هذا 
الأمر لفظى «السرقة؛ و (الأخذ؛ وقول الدمشفيين: 
وما تأملنا قط تأليف مسجدناء وتركيب 
محراينا وقبة مصلانا إلا أثار لا الشأمل؛ 
راستخرج لنا التفرس غرائب حسن لم نعرفها 
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رعجالب صنعة لم نقف علیها.. فإن ذلك 
معنى مسروق منى فى وصفك» ومأخوذ من 
كتبى فى مدحكة 401[ . 
يمتلك هذا النص وظيفة ١ميتاخطابية»‏ وهی [شارنه 
إلى خاصية أسلوبية معشمدة فى البناء؛ وتتمثل فى 
تضمين لغة الرسالة بدلالات ومفهومات لنشمى إلى 
حقول ثقافية متبايدة؛ ولا غرابة أن يحصل التضمين بين 
مجالين متبايدين تباين الإنسان والعمارکما فى النص 
الذ کور. 
إن النص الذى بتوخی فى الظاهر إلبات قيمة الماح 
الذى حظی به أحمد بن عبد الوهاب؛ وفى الوفت نفسه 
قيمة المعانى التی ابندعها الجاحظ» يشير فى الباطن إلى 
أحد الإمكانات الأسلربية التى يضطلع الكائب 
باستشمارها فى رسالته والمتمثلة فى «التضمین!. 
وقد يكون فى إطلاقنا على سا قام به الجاحظ 
«التضمين! نوع من التوسع فى دلالات المصطلح. ومع 
ذلك؛ فان نمت رصف الجاحظ لجسد خصمه باه قالم 
على صفة ؛التضمین» لا بخرج عن نطاق الفهوم 
البلاغى القديم؛ كما جاء عند ابن أبى الأصبع المصرى 
حيث قال عله: 
«رهر أن يضمن المتكلم كلامه كلمة من 
بيت أو من آية أو معنی مجردا من كلام 
أو مشلا سائرا أو جملة مفيدة أو فقرة من 
حكمة ٩‏ . 
إن المضمين الستخدم فى تشكيل الوصف 
بالرسالة لا يقوم بالضرورة على الأخل من نص محدد؛ 
والمعروف أن العضمين يقعضى أن يكون النص المضمن 
قابلا لتحديد مصدره أو أن يكون مشهورا أو ذا نسبة إلى 
شاعر أو كانب. هذا أصل فى التضمين يحتكم إليه فى 
التمبيز بين الكلام الأصلى والكلام المفتبس. ولم يخل 
وصف الجاحظ من هذا اللوث من التضمين» ولكن ما 


فولدا فى تلك الدلالات المضمنة الثى لا نستطيع أن 
نقول عنها بأنها غير ملائمة للسياق الذى يحتويها؟ 
ار أن حقلها الدلالى يتعارض مع السياق الجديد؟ 

إن المعيار الضابط لهذا الضرب من (التضمين؛ هر 
تعارض دلالانه الشقافية فى ذهن المتلفى مع السیاق الذی 
تبنيه الرسالة وهذا التعارض كان علة فى حلق السخرية 
التى ترنب علیها الضحك فى أكثر من موضع. 

ها هناء إذن؛ يتضائر مقومان بلاغيان فى تکوین 
سمة أسلوبية طريفة اصطلحنا عليها ب «لتضمین 
لشپکمی) . يشمثل المقوم الأول فى «التضمين؛ والثائى 
فى «التهکم). ولکن نذا لم نقتصر على رصف هذا 
الإسكان الأسلوبى ب «الشهكم؛ الذى قرم - كما 
راا على مدا الثنافض بين الكلام والسياق؟ 


لقد سبقت الإشارة إلى أن للشهكم صیفا رصورا 
متعددة فى الاستخدام الأدى؛ ولمل الصيغة النى شكل 
بها الجاحظ مجاز الشهکم أن نمثل تنويعا جديدا لهذا 
الأسلوب يقعضى ما تأمله ولم لا نقول تسميته؟! لقد 
عمد الجاحظ فى تشکیل مبدأ التنافض الساخخر إلى 
«الأحذار «السرقة؛؛ أى استعارة الدلالات الثقافية الى 
بمتلكها لمتلقى الذى يراهن عليه الجاحظ. هذا 
التضمين يصير مقوما جوهريا فى لكوين أسلوب التهکم» 
وهو من جهة أخرى لم يكن ليصير مقوما أسلوبيا لولا 
تعارضه مع السیاق. على هذا اللحوه إذن؛ بمکن لنا فهم 
الصياغة الجمالية التى أبدعها الجاحظ. 
انواع التضمين التهكمى: 
أ التضمين التهكمى الصريح: 

الممصود بهذا التنوبع أن يكون الضمن لا يقبل 
الشك فى أنه مقتبس من كلام آخرء كما أنه بتصف 
بتناقضه مع السياق الوارد فيه على سبيل التهكم. 


سمة (التضمين النهكمى؛ 


يقول الجاحظ: 
رما يشبث أيضا أن ظاهر عرضك مانع من 
إدراك حقيفة طرلك قول أبى دواد الابادی 
فى ابله: 
سملت فاستحش أكرعها لاال 
نى نى ولا السنام سنام) [۸ه]. 
ويقول أيضا: 
«رتلت؛ لولا نضيلة العرض على الطول لما 
رصف الله تعالى وعز الجنة بالعسرض دون 
الطول؛ حين بقول: (رجنة عرضها کمرض 
السماء والأرض) ۷۰ 1۰1]. 
فتضمين الآبة الكريمة فى سباق هزلى هو ضرب 
من التهكم. 
رفول أيضا: 
«نانت يا عم حين تصلح ما آنسده الدهر 
ونسترجع ما آخذنه الأيام؛ لكما قال الشاعر: 
عجوز ترجى أن نكون فتية 
وقد لحب الجنبان واحدودب الظهر 
تدس إلى العطار سلعة أهلها 
ولن يصلح العطار ما أفسد الدهرا [11]. 
فهذا تضمين بتوخی مه المقارئة الساخخرة. 
تلك؛ إذن؛ أمثلة للعضمين الذى يراد به التهكم» 
وهى حال يهيمن فيها مقوم التضمين على مقرم 
التهکم» ولعل نعته ب التضمين التهكمى؛ فيه قدر من 
التسامح , 


ب - التضمين التهكمى شبه الصريح: 
فى هذا التنوبع يتداخل مقوما التضمين والتهكم؛ 
بحيث لا يهيمن أحدهما على الآخر» وهو الذى تصدق 
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عليه تسمية التضمين التهكمى؛؛ ونمته بشبه الصریح 
تمبیزا له عن الدوع الصریح؛ يسرره أن أمثلة هذا التنريع 
يساهم السیاق بنصيب وافر فى تعيين طبيعته التضمينية؛ 
ذلك أن الجسم برجرد العضصمين فى الكلام لا يسعيد 
إلى الاشارات الصريحة من قبيل: يفول الله لعالى؛ أو 
«یقول الشاعر؛ وما شابههماء كما لا يمكن أن بتصر 
فقط على الخلفية العرفية للمتلفى بل لابد أن يضطلع 
السياق بوظيفة تأكيد ١التضمين؛.‏ 
والنص الذى انتفیناه لعمفيل هذا التنوبع يفوم على 
تضمین ألفاظ ودلالات ومفاهيم ذات أصل فى الخطاب 
الكلامى » كأنه يتعمد هله المحاكاة الأسلوبية لا لیسخر 
س الخطاب الكلامى» كما فعل أبو واس فى محاكائه 
الساخمرة لأسلوب الطلل؛ ولكن لهذه المماكاة وظيفة 
عكسية وهی السخرية من الموضرع الذى استدعی هذه 
المماكاة. فإذا كان التناقض بين أسلوب الطلل وموضوع 
الخمر فى شعر أبى نواس قد استهدف السخرية من 
«التضمين؛ نفسه فان التناقض بين هذا الشضمين 
والسياق الذى استخدم فيه عند الجاحظ يبتغى السخرية 
من الوضوع؛ أى من المسألة التى دعت إلى التضمين» 
رهذا بمنی أن التهكم الذى أراده أبو نواس أكثر تعقيدا 
من التسهكم الذى شكله الجاحظ فى هذه الرسالة؛ 
فالتضمين كان هناك هدفاً؛ أما هنا فهو وسيلة. ولعل 
هذا بمثل أحد الفروق الثى بمكن ملاحظتها بين نوعين 
من الخطاب! أحدهما يعتمد التكثيف والتعقيد فى بناء 
جماليئه وهو الشعر؛ والآخر يمدمد الوضوح والتألير 
الباشر كما هو حال النثر. 
يفول الجا حظ ؛ 
«... وما على أن برانی الئاس عريضا 
وأكون فى حكمهم غليظا وا عند الله نعالى 
طریل جمیل؛ ونی الحقيقة مقدود رشيق. 
وثد علموا - حفظك الله أن لك مع طول 
الباد راكبا طول الظهر جالسا؛ ولكن بينهم 


A 


فيك إذا قمت اخحشلاف. وعليك لهم إذا 
آناوبلهم.. والراسخون فى العلم والناطقوث 
بالفهم يعلمون أن استفاضة عرضك قد 
أدخلت الضيم على ارتفاع سمكك.. 
ولعمرى إن المیون لشخطى؛ إن الحواس 
لتكذب؛ وما الحكم القاطع إلا للذهن؛ وما 
الاستبانة الصحيحة إلا للعقل.. ولو لم يكن 
فيك من الرضا والتسسليم ومن الفناعسة 
والإخلاص إلا نك نری ما عند الله خی 
لك ما عند الناس» وأن الطول الخفى أحب 
إليك من الطول الظاهر؛ لكان فى ذلك ما 
يقضى لك بالإنصاف! [٩ه‏ ۰۸ ر؟1], 
يتشكل هذا النص بواسطة جملة من «التضمینات! 
أو «التلميحات؛ التى یختزنها المتلفى الذى بشوجه إلبه 
النص. رما لا ريب فيه أن المتلقى الذى نفترضه الرسالة 
بمثل مرنكزا من مرنكزات فهم الجمالية التى يسعى 
الجاحظ إلى نشكيلهاء إن الضحك الذى يهدف إلبه 
الجاحظ خلقه رهين بطبيعة التلقى الذى بتفاعل معه 
النص. نمجموع هذه التضمينات المستخدمة لتوليد 
الشعور بالتنافض بين سباقها الأصلى والسياق الجديد 
الذى رضعت فيه؛ يستدعى نمطا من التلفی دونه ينقص 
التأثبر التهكمى الذى راهن عليه النص. ومعنى هذا 
الفول أن ما أسميناه ب التضمين التهكمى شبه 
الصريح؛ لا يؤدى وظيفته الفنية المطلوبة إلا فى نطاق 
شروط للتلفی مخددها الرسالة. 
يفول النص الذ کور بأن السرض قد غطى الطول 
فأصبح إدراك حقيقة الجسد؛ ونبين حقيقة طوله أمرا 
بثولاه العقل دون الحراس؛ فالحقيقة تستدعى التأوبل» 
وجسد أحمد بن عبد الوهاب لا يسلم مقاييسه للناظر إلا 
بإعمال العقل؛ مثلما لا يسلم النص للقارئ المعنى إلا 
بالتدبر والتأمل . 


إن تأريل الجسد يرقف الناظر على الحقيقة 
المنوخاة؛ وهی أن قامة هذا الرجل مديدة طويلةء وأن 
الذی حجب الحقيقة عن الرؤية الحسية هو أن استفاضة 
العرض وانساع الخاصرة قد قلصا الطول والارنفاع؛ 
ليصبح الجسد حفيقة خفية تدرك بالتأويل. على هذا 
للحو؛ يتحول الجسد فى الرسالة إلى نضية خلافية 
يشوسل فیها بلغة الخطاب الكلامى ومفاهيمه (مفهوم 
المعرفة العقلية والحسية وتنوبعاته: الله/ الناس» والحفیقة/ 
المنظر) . 

إن الجاحظ يستثمر المفاهيم الثقافية فى تصوير 
مشكلة طول أحمد بن عبد الوهاب وعرضه؛ تلك 
المشكلة النى قام حولها الخلاف؛ ولعلها ليست فى 
العمن سوى نظير أدبى جمالی لروح الجدل الذى ميز 
عصر الجاحظ . 


ج - التصمين البهکمی اخلی: 
فى هذا التتویم يدق التضمین وبلطف إلى درجة 
الخفاء كأن لا تضمین هناك» فلا وجود لألفاظ أو 
دلالات أو مفاهيم شاع انتسابها إلى مصدر معين كما 
هر حال التنوبع شبه الصريح. ومع ذلك؛ يشعر المتلقى 
الذى يتوجه إليه الجاحظ بأن الوصف الذی بدا حقيقيا 
ومندغما فى السياق لم يبرا من خخاصية «التضمين). فإذا 
تأملنا نصوص هذا التنويع فإننا سننشهی إلى أن اللغة قد 
أشبعت بمفاهيم لقافية؛ ولكن هله النتيجة لن يحسم 
فيها سوى السياق الذى وردث فيه. 
بقول الجاحظ : 
«رقد سمعنا من يلم الطوال كما سمعنا من 
برری على القصاره ولم نمع أحدا ذم 
مربوعا ولا آزری علیه؛ ولا وقف عنده ولا 
شك ليه وس پذمه إلا من ذم الاعتدال؛ 
ومن بزری عليه إلا من آزری على الاقتصاد؛ 
ومن ينصب للصواب الظاهر إلا المعائد.. وبعد 


سمة (التضمين التهكمى) 


نای قد ارداه رأی نظام انسد من عرض 
مجاوز للقدر؛ أو طول مجاوز للقصد. ومتی 
يضرب العرض بسهمه على قدر حقه؛ وبأخيل 
الطول من نصيبه على مشل وزنه؛ حرج 
الجسم من الشقدیر: رجاوز التعديل. فإذا 
خرج من التقدير تفاسد ...6 [9۷- ۰۰ 
وقول أيضاء 
#ولريما رابت الرجل حسنا جمیلا وحلواً 
مليحا وعتیقا رشيقا ونخما نبيلا ثم لا یکون 
موزون الأعضاء ولا معتدل الأجزاء. 
وقد تکون أيضا الأقدار متساوية غير متقاربة 
ولا مثفاوئة ويكون قصداء ومقدارا عدلا؛ وان 
كانت هناك دقائق خفية لا براها الغبى» 
ولطائف غامضة لا يعرفها إلا الذکی. 
فأما الوزن الشحفن والتعديل الصحيح 
وال ركيب الذى لا يفضحه التفرس؛ ولا 
يحصره التعنث.. فهو الذى خصصت به درن 
الأنام؛ ودام لك على الأيام) 1851 . 
ينطوى هذان النصان على مفهومين جمالبين 
نهض علیهما التفكير البلاغی القديم: مفهوم الاعتدال 
ومفهوم الغموض. 
ليس الاعشدال الذى انشصر له الجاحظ سوى 
مفهرم بلاغى ونقدى أو مفهوم شامل ذر بعد فکری 
وسياسى واجتماعى ودینی. فلنئذكر أن الجاحظ معتزلى 
وأن مبدأ المنزلة بين المنزلتين كان ركنا من أركان فلسفة 
الاعتزال الكلامى؛ ولا بأس أن نرجع هنا إلى الجاحظ 
نفسه. فى کتاب (البيان والتبیین)بقول؛ 
«وإنما وقع الدهى على كل شی جاوز الفدار 
ررفع اسم العى على كل شئ قسصسر عن 
القدار. فالعى مذموم والخطل مذموم. ودين 
الله تبارك ونمالی بسن القصر والغالی؛ ۰ 


4 


مد تال سس ایا 


وقوله أيضا: 


«وي دکسرون الكلام الموزوث ويمدحوث به؛ 
ریفضلون إصابة المقادير؛ ويذمون الخروج من 
التعديل: ۲۳۰۱, 
على هذا النحوء تتسلل المفاهيم الثقافية والفكرية 
إلى لغة الرسالة؛ بضرب من التضمين الخفى الذى 
بملك السياق فى تحديده كل شی. ولا نقصد بطبيعة 
الحال بالسياق هنا موضوع الرسالة؛ أى الخلاف القائم 
بين الجاحظ وخصمه حول حقيقة شكله الفیسیولوجی! 
فالموضوع هدا قد يكون لصالح القول بانتفاء التضمين 
مادامت الدلالات التى يستخدمها اللص نخرى على جهة 
الحفمفة,؛ ألبس الاعتدال مقياسا ماديا قبل أن يكون 
مفهرما فکریا؟. 
لا أريد بالسياق سوى نمط الأسلوب الذى يخضع 
له الكائب فى رسالشه؛ وقد انضح أن أسلوب النص 
تهكمى سار وفى هذا ما يضمن القول بأن الكانب 
قد أحال مسألة الطول والعرض إلى قضية فكرية إمعانا فى 
تعمیق سخربئه من خصمه: 


العوامش, 


هذا التسواشج بين لغة لوصف والمفاهيم ذات 
الأصل فى النصوص الثقافية؛ بلاحظ فى النص الشانی 
الشار إليه؛ حيث يصير الجسد أشبه بقضبة تتطلب التدبر 
أو أشبه بكلام بليغ يستدعى التأمل. وعلى نحو ما كان 
الاعتدال مبدأ نکرپا وجماليا فى نصور الفدامی؛ فقد 
كان النموض والخفاء وما يستدعيانه من إعمال للعقل 
مبدأ جماليا أيضا فى تصورهم؛ بل إن الجاحظ نفسه 
الذى نصر الاعتدال لم پستحسنه فى بعض الفنون مثل 
النادرة والشعر والغناه. يقول فى (البيان والبیین)۱ 
«إنما الكرب الذى يختم على القلرب» 
ريأحذ بالأنفاس» النادرة الفائرة التى لا هی 
حارة ولا باردة» وکدلك الشمسر الوسط» 
رالغناء الرسط » وانما الشأن فى الحار جدا 
والبارد جدا). 
وكان محمد بن عباد بن کاسب یقول؛ 
ارالله لفلان أنقل من سفن وسط. وأبغض 
من ظريف رسط» ۳۲ 
نهل كانت الرسالة التى صاغها الجاحظ خاضعة 
لهذا الشرط ؟! 


۰6۲۵ اللعالبى؛ يقيمة الدهر؛ قیل: مفهد لمميحة؛ دار الكتب العلمية» لبنان» ج »اطع الأرلى» ۰۱۹۸۳ (ص‎ ١ 


١‏ - هرضت لت الروبي فى کنیا المرفف من القن في تالا النقدى لتحليل 


الأدس ۰ 


الأسباب الثى حالث درن تلور مرقف شدی إيجابي لقائدة هذا البرع من الشمبیر 


۳ - ابن عبد الففور الکلامی» احکام صبعة الکلام؛ تین : رضوان الدابة» دار لاف لببان» (ص :18). 
14 استخلم شلریسکی هذا المفهرم قیاسا على الفهرم اللسائى الترليدى «الكفابة اللغرية!» انظر دراسته: «الأجداس الأدبية) المشورة فى کتاب! 
Theories littéraire,Problémes el perspectives, Problémes Universitaires de France [989,‏ 


۵ - لفسه. 


1 - أبر إسحاق الصابى؛ رسالة فى الدرق إين العرسل والشاهر: غفیل: محمد بن عبد الرحمن الهدلق: منشورة ضمن أعمال ندرة أثامها النادى الثقاقي بجدة؛ 


(۱۹۸۹). حول روا الثراث النقدي. 


۷ - اظر فى هذا الدأن؛ الملل السائر لابن الأكيرءج1 ٠‏ تخقيل؛ أحمد الحوقى وبدوى طباثة؛ دار نهضة مصر؛ القاهرة. 
۸ - من المإلفاث الى سعث إلى رصف بلاغة النشر كناب حسن العرسل إلى صناعة العرسل لشهاب الدين محمرد الحلبى (۷۲۵ ه). دار الرشيد للنشر ء العرال. 


غلین: اکرم عشمان برسف؛ رهر کناب تعليمى حدد لي صاحبه جمیع مقوتا 


ات البلاغة العى مجدها فى مؤلفا البديع: درن أيذ إضالة حقيقية, ويخلص قارىئ 


لكاب إلى أن بلاغ ار ۱ خلت هن بلاغة الشر إلا فى بعض القومات اج الى لا رد لى الدع أ لک 
4 - ابر حیان البرحبدی, القابسات؛ تغنيق؛ على شلن: دار الدی؛ ۰۱۹۸۹ (ص: ۰6۱9۴ 


¥. 


سمة االتضمین النهكمي» 


٠‏ عرض محمد الدئاى لهذء التنوبعات فى الفصيدة العباسية؛ انظر مفالته: 
تداخل النفدی والفعرى وإشكالية اخطاب البلدی الصامث؛ القصيدة العباسبة لمرذجا درامات (سال) ؛ العدد 8: ۱۱۹٩۱‏ الفرب: 

١‏ أو عدمان بن بحر الجاحظ رسائل امماحظ؛ ج "را ؛ مخقین؛ عبد السلام هارون. مكتبة الخائمى : القاهرة. وسأشير من الأن فصاعدا إلى النصرص ال مئبسة من 
الرسالة مدفرعة بأرقام صفحائها بالکتاب, 

۲ اعتبر الحلبى فى کتابه المشار إليه أن خحصالص الكتابة تعمل فى ؛ الاقتباس والاستشهاد رالحل. 

١‏ بلاحظ أن الاستطراد فى تمدیدات البلاغيين لم يكن نابعا من بنية النثر. فقد استحسدرا جملة من الاستطرادات الجزلية ذات الطابع الشهرى. 

4 عبد الفتاح كبليطر: الأذب والغرابة؛ دار الأداب بيررث؛ الطبعة الأرلى؛ (ص؛ 84), 
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۷- عبد القاهر الجرجانى » دلائل الاهجاز تفي محمود شاكرء مكثبة الخاتمی. (ص: ۲۷۲ - 079/9 . 

۸- هذا النص لم پلیه بد السلام هارون فى نص الرسالة الدى فام بتحقيقه. 

4 حرير التجبير (ص: ۱4۰). 

۰6۲۳۷: أبر عدمان الجاحظ الیان والیین؛ تخفين؛ عبد السلام هاررن؛ مكنبة الخاحجي: ج۱ (ص:۲۰۲)ر (ص‎ ١ -٠ 

-١‏ نفسه (ص 2١48:‏ . وانظر أبضا : المقام اخطایی والمقام الشعرى فى البلاغة العربية؛ دراسات (سال) العددة ۰ 1441 : المغرب؛ (ص ,۱0۱۳ حيث أشار محمد 
الممرى إلى هذه الفكرة نهد لها غير أنه التصر على ذكر الشعر والغناء رلم بلتقث إلى النادرة الراردة فى نص الجاحظ؛ فهل هو استشناء لأجناس التر؟! 


۷" 


تحول الرسسالة 
ويزوغ شكل قصصى 
فى رسالة الضفران 


ألفت كمال الروبى* 


سن 


انقسمت الكثابة النشرية فى العصور الوسطی العربية 
الإسلامية إلى قسمين كبيرين! كتابة رسمية يقوم بها 
الکتاب الرسمیون الوظفون (كثاب الدواوين) ليل وكثابة 
نشرية أدبية اضطلع بها الکتاب الأدباء. وبالرغم من تنوع 
الكتابة النثرية الأدبية التى اتخذت مسارات قصصية متعددة 
الأشكال مند وقت مبکر؛ فقد كان للرسائل غير الرسمية 
فوع راششاره حتى إد بعص کتاب القامات مثل بدیع 
الزمان الهمدانی مارس ذلك النوع من الكتابة ". كما 
استخدم مصطلح «رسالة؛ ليطلق على بعض الرسائل ذات 
الشكل القصصى مثل (رسالة التوابع والزوابع) لابن شهید 
الأندلسى» و(رسالة الغفران) لأبى العلاء العری. وما يشير 
القعصسصی - مند ونت مبكر- قبل ظهور رسالتی 
(السوابع) و (الغفران) فى القرن الخامس الهجری؛ حيث 
اشتملت بعض رسائل بدیع الزمان الهمذانی على نوع من 


* أستاذ البلاغة المساعد, قسم اللغة العربية بآداب القاهرة. 
الااسس ف خف وس هاون سح 


۷ 


الشمشیل الفصصی, وهو أمر اثار انشباه بمض الدارسین 
افمدئین منذ زمن بعید (۲۳» كما اشتملت بعض رسائل أبى 
إسحاق الصابئ على نوع آخر من الوصف القصصی !1 , 

وقد احتلت الكتابة الشرية عند أبى العلاء المعرى 
موقعا بارزاً. وبرغم انصراف معظم کتابانه إلى البحث فى 
المسائل اللغوبة؛ بحيث انصرف معنى الرسالة إلى معنی 
علمى **؛ فانه كان منتحياً للدرع القصصی فى عدد من 
أعماله مثل رسالة (الصاهل والشاحج) التى اعتمد فيها 
على القالب القخصصى الحواری؛ حيث يدور حوار طوبل 
بين مجموعة من الحيوانات بشغلها هم إنسائى يتعلق بفترة 
تاريخية حرجة كانت تمتازها مديدة حلب أيام حكم 
الفاطميين "'ء وانتحاؤه إلى القالب القصصى ذى الطبيعة 
الحوارية التصويرية له مظهر أخعر يدر فى كتابه المفقود 
(القائف) الذى قبل إنه يحتذى فيه طريقة (كليلة 
ودمنة) ". غير أن ما وصلنا من نصوص هذا الکتاب 
الفقود يكشف عن فارق كبير بینهما فى المعالجة 
القصصية. 


وإذا كان إلحاح أبى العلاء المعرى على الانتحاء 
للشكل القصصی ومحاولة احتذاله؛ يكشف عن وعى ما 
بالنوع النصصى - وهو وعى بدا اکشر رضوحاً فى 
(رسالة الغفران) - فان نساؤلات ملحة عن سبب هذا 
الانتحاء من قبل شاعر کبیر - مله - وحجم هذا الوعی 
لقسمی لديه تظل مفترحة. ولعل قراءة لنص (رسالة 
الغفران) یمکن أن تهدی إلى الاجابة عن مثل هذه 
التساژلات. 
لکن إذا كنا بصده البسحث عن الوعی بالنوع 
لتصصی لدى أبى العلاء؛ والبحث عن الكيفية الى 
تشکل بها النرع القصصی فى (رسالة الغفران)؛ فإنه 
من الخطأ - منهجياً ‏ أن نعزل رسالة ابن الفارح اعلی 
ابن منصور الحلبی» عن (رسالة الغفران) ؛ لك أن وعى 
شاعرنا بالنوع الفصصى فى (الغفران) مرنبط بموضرعها 
ومضمونها معاء وهذان الأخيران مرتبطان أشد الارتباط 
برسالة ابن الفارح. فالطلم على رسالة ابن الفارح - وهر 
أديب ومعلم حلبى معاصر لأبى العلاء - یری أنها نمثل 
وجهة النظر المحافظة شيا وفكرباء لما تتضمنئه من نقد 
للصياغة اللغوية لدى بعض الشعراء المجددين؛ مثل 
المتنبى ؛ وما ختریه من إلارة الحديث عن معتقدات بعض 
الشمراء البارزین بغرض اتهامهم بالزئدقة والالحاد؛ مثل 
بشار بن برد وصالح بن عبد القدوس والتتبی رغیرهم؛ 
فضلا عن وقوفه وقفة طوبلة عند بعض الصوفية 
ومعتقداتهم ورمیهم پالالحاد؛ مثل (شارته إلى الحلاج 
وذكره بعض الروايات الئى رربت عن جنونه وحمقه 
وادعائه 0 وسن امير أنه حین پشقد المتنبى بسنب 
استخدامه صيغة التصغير بحيله إلى مسألة اعتفادية: 
لينشهى الأمر إلى اتهام المتنبى فى عفيدته. يشول ابن 
القارح فى رسالته إلى أبى العلاء؛ 
«قال المتنبى : 
أذم إلى هذا الزمان أهيله 
صغرهم تصغير مخفیر غير تكبير؛ وتفلیل غير 
کیره فنفث مصدو)؛ وأظهر شرا مسعواء 


سول الرسالة 


وهو سائغ فى مجاز الشعر؛ رقائه غير منوع 
من النظم والنشر؛ ولکنه وضعه غير موضعه 
وخاطب به غير مستحقه؛ وما يستحق زمان 
ساعده بلقاء سيف الدولة أن يطلق على أهله 
الذم. وكيف وهر القائل : 
أسير إلى إقطاعه فى ليابه 
على طرفه من داره بحسامه! 
وقد كان من حقه أن يجعلهم فى خفارنه؛ 
إذ كانوا منسوبين إليه محسوبين علیه؛ ولا 
يجب أن يشكر عائلا اطفا إلى غير عافل 
رلاناطن» إذ الزمان حركات الفلك» إلا أن 
بكون من يععقد أن الأنلاك تعفل وتعلم 
ونشهم؛ وتدرى بمواقع أنمالهاء بقصود 
وإراداث؛ ويحمله هذا الاعتفاد على أن يقرب 
لها القرابين ويدخن الدحن» فيكرن منافضاً 
لقوله؛ 
فشبا لدین عبيد النجو 
م ومن يدعى أنهسا تعسقل 
أو يكون كما قال الله نعالی فى كتابه 
الكريم؛ «مذبذبين بين ذللی لا إلى 
مژلاء ولا إلى هؤلاء» ويوشسك أن بكرن هله 
صفته» 5 
لم يقف ابن الفارح عند حدود اللغة في انتفاده 
المتنبى» بل جاوز ذلك بربط استخدام صيغة «أهيل) 
مدسوبة إلى الزمان بالششكيك فى اعتقاده؛ ولم يكتف 
بهذا القدر - بعد ذلك لأنه يدعم هذه التهمة بتهمة 
أخرى تتعلق بادعاله النبوة؛ لیضمه أخير) إلى قالمة 
الهمین بالشلاعب بالدين وإثارة الشك فى نفسوس 
المسلمين باستمذابهم القدح فى نبرة النبيين على حد 
قوله ۰۲۱۰۱ ويمكن لأى قارئ لرسالة ابن الفارح أن 
يستنتج بیسر أن الرجل كان معنا بتصنیف الشعراء وفق 
معتقداتهم» وأن من هاجمهم آخعلانبا وعقائديا من 


۷۳ 
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الشعراء؛ مثل أبى نواس وأبى ثمام وبشار» بمثلون الانجاه 
التجديدى فى تاريخ الشعر العربى القدیم؛ وأنه كان معنياً 
برصد زعامات بعض الحركاث الثوربة والفكربة لإدائتهم 
س هذا المنظور احافظ الششدد نفسه الذى يسعى إلى 
فرض وصاينه على عقول اللاس؛ ويسارع إلى توجیه 
الانهام درك تفهم. 

لكن إذا كانت رسالة ابن الفارح قد حملت ببن 
طیانها سوقف كانبهاء فإنها فى الوقت نفسه تشير 
- بشکل غير مباشر - إلى الظروف الاجتماعية القلقة؛ 
التى عاشها اجتمم الإسلامى مدل فيام الدولة العباسية؛ 
حيث شهد الجتمع العربى آنذاك تطور) افتصادی) ملحوظاً 
ترنب عليه وجود تفاوت كبير بين الطبقات الشرية من 
الملاك الزراعیین والشجار وبين عامة الناس من العبيد 
والممال الزراعيين وأصحاب الحرف والشطار والعیارین» 
لا سبما أن طبقة العامة انسعت اتساعاً کبیراً بعد نطور 
المدن فى نلك الحقبة التاريخية. وقد أدى هذا إلى اندلاع 
الحركات الاجشماعبة الشوربة - مثل ثورة الزغ وحركة 
القرامطة ... إلخ ‏ من قبل هؤلاء الضطهدين الذين 
كانوا بسمون إلى تفییر أرضاعهم وتحقيق العدالة 
الاجتماعية "١١‏ , وبرغم ما حققئه بعض هله الثورات 
من جاح استمر بعض الوقت؛ فانها باوث بالفشل فى 

وفى تصوری أن رسالة ابن القارح وما محمله من 
موقف كانبها كان حافزاً أساسيا للفص داخل (رسالة 
الغفران) ؛ ذلك أن الشكل القصصى الذى يحتويه الجزه 
الأول من الرسالة لم يكن مقصوداً لذانه» بل فجرنه فكرة 
اعتقادية أثارتها رسالة ابن القارح؛ وهی فكرة ذات صلة 
وطيدة بتكفير بعض الشعراء والمفكرين ورمیهم بالزندقة 
والإلحاد. لقد طرح أبوالعلاء المعرى فى (رسالة الغفران) 
فكرة الجنة والنار موضوعا جدیدا فى الأدب العسربى 
الفديم من خلال رحلة سماوية علربة» یفرم بها آحد 
الأدباء ویلسقی بسكان الجنة وسكان الثار. وقد تمت 


معالجة هذا الموضوع من منظور عفلانی يسعى إلى إثارة 
التساؤل من جديد حول الجنة والنار ورحمة الله وسعتهاء 
كما بسعى إلى إثارة التساؤل حول تصور المسلمين - من 
مدعى المعرفة والعلم ‏ عن الجنة والدار. وبعبارة أكشر 
رضوحا؛ جاه طرح أبى العلاء محاولة لإعادة النظر فى 
تصورات الناس فيمن أحق بالجنة ومن أحق بالنارء 
وتتجسيد ما يدور فى خلد الناس عن طبيعة النعيم فى 
الجنة وكيفية التمئع به» وهل سيقتصر هذا النعيم على 
الإنسان دون غيره من الكائئات. 

ومن المهم أن نلفت الانتباه إلى أن أبا العلاء كان 
بهدف - فى هذا الجزه القصصی - إلى إذكاء عقل من 
يخاطبه من خلال الإثارة العقلية المترتبة (أر المتوقعة) على 
توزبع الشخصيات القصصية فى العمل (وهم الشعراء 
المرب القدامى) بين الجنة والنار» والمدرئبة أيضا على 
الطريفة التى تسلك بها هذه الشخصيات فى الدار 
الآخخرة. وانحباز أبى الملاء للعقل ليس فى حاجة إلى 
التنريه» وهو صاحب القول الشهير؛ 

كذب الطن لا |سام سرى العف 
ل مشيراً فى صبحه والمساء 

كما أن القسم الثانی من (رسالة الخفران) - غير 
القمصى - وهو الفسم الذی خصصه للرد على رسالة 
ابن القارح يكشف بوضوح عن عقلانية أبى العلاه! 
حيث يعرض لآرائه الباشرة فى كشير من القضابا التى 
أثارتها رسالة ابن القارح؛ وهده الآراء لها أهميتها لأنها 
تکمل جوالب مهمة من رؤية أبى العلاء السکوت عنها 
فی القسم القصصی. 

رتفصيلا لذلك؛ أننا جد أبا العلاء يعلن آرائه فى 
سباق الرد على ابن الفارح فيما بخص الاتهاسات 
الموجهة إلى المتبى» فيعرض ذلك بشكل موضوعی مبينا 
أن استخدام المتنبى لصيغة التصغير فى قوله اأذم إلى هذا 
الزمان آهیله» سمة خاصة من سمات لفته الشعرية؛ 
ويؤكد ذلك بشواهد من شعره» ثم بصحح معلومة 


مغلوطة لابن القارح؛ رهی أن هذه القصيدة لم يقلها 
الشخصيات البارزة التى كان يعرفها قبل سيف الدولة. 
كما بقف من الروايات التی تروی حول ادعائه النبوة 
مرقف المتشكك؛ ويطرح مدا «الفصل بين ما بفوله 
اللسان وما يمتقده الانسان» ؛ ویحیل شكوى المتنبى أهل 
الزمان لاتباعه سنن الأقدمين والتقاليد الشعرية المحرارلة؛ 
وبررد شواهد توکد ذلك عند الشعراء السابقين عليه دون 
أن يعبدوا الأفلاك ويتقربوا إليسها بالقسرابين؛ ودون أن 
بتهموا فى عقيدئهم "'. ونی الوقت نفسه؛ جد 
أبا العلاء ييدى تعاطفه مع الحلاج؛ حبن يكذب - فى 
وضوح - ما روى عنه من أخبار؛ مہرزا مکانته وقیمته 
بالنسبة إلى الصوفية؛ ملمحا إلى جهل الناس المسؤول 
عن ترريج الأكاذيب 9/, 

إن عفلانية أبى الملاء التى تكشف عنها إلارنه 
موضوع الجنة والدار والشواب والعقاب فى الآخرة؛ عبر 
هذه الرحلة الخيالية؛ تصله بالثيار المقلائى فى ترالنا 
الفکری والفلسفی؛ ويمكن الفول إنها تصله بالفكر 
الاعتزالی القائم على الإعلاء من شأن المقل رتمجیده 
وهر تيار مقابل للتوجه القلی النصى الذى كان بفرض 
هيمنته باستمرار. وبرغم أن الثيار العقلانى ‏ فى تراشا 
الفکری والفلسفى - قد جح فى فرض وجوده أحياناء 
فإنه ما كان ليتاح له هذا الوجود أصلا لولا انفتاح البنية 
الاجتماعية بعد قيام الخلافة العباسية؛ حيث كان 
المجشمع العربى الإسلامى پنجه نحو إقامة علانات إنئاجية 
جديدة مع وجود طبفة وسطی؛ أغلبها من العلماء 
والمفكرين والأدباء الذين كان لهم دور كبير فى تأسيس 
الحضارة العربية الإسلامية “؛ ذلك أن المد البورجوازی 
الذى كان بشهده المججتمع العربى فى القرئين الشالث 
والرابع الهجربين هو الذى هيا لهده العقلانية الظهور. 
وعندما بدأ هذا المد فى الانحساره لم بحسم الصراع بين 
النقل والعقل لحساب العقل. وقد شهد القرن الخامس 
الهجرى (الذى عاش فيه أبوالعلاء حوالى حمسین عاما؛ 


سول الرسا " 


إذ نوفى ۹ه ا) بداية هذا الالحسار الذى راکسنه 
هزيمة كبرى للعفل» حين بدأت السلطة السياسية 
تتدخل رسمیا لفض الصراع المذهبى على حساب 
العقل؛ إذ أصدر الخليفة القادر فى عام 104 ه كتاباً 
ضد المتزلة بأمرهم فيه بئرك الكلام والعدريس والمناظرة 
فى الاعتزال؛ وأنذرهم ‏ إن خالفوا أمره ‏ بحلول النكال 
والعقوبة؛ كما أصدر فى بخداد كثاباً آحر سمى 
(لاعتفاد القادرى) عام 4۳۳ه؛ وقرئا فى الدوارین» 
وأعلن أن هذا هو اعتقاد المسلمين ومن خالفه فقد فسق 
وكفر (۲۱. وكان هذا كما يشير أدم منز أول اعتفاد 
رسمى يعلنه الخليفة من شأنه أن بضع نهابة نطور علم 
الكلا 10 
م 
والقراءة الأولية لنصى ابن القارح والمعرى تکشف 

أنهما نصان متعارضان؛ فكل منهما يحمل وجهة نظر 
مناقضة للأخرى؛ ف(رسالة الغفران) تمثل وجهة النظر 
المقلائية فى حین تمثل الأحرى وجهة النظر النقلية 
المقابلة. ومن الضرورى؛ فى هذا السیاق» ألالفصل بين 
عقلانية أبى العلاء رحملته على التكسب بالشعر؛ ذلك 
أن الحملة الشديدة التى شنها على التکسب بالشعر 
ينبغى ألا تفهم على آلها مجرد موقف أخلانی؛ وإنما 
هى حملة واعية من شاعر مفكر برفض أن يكون الفن 
الشمری مستوعباً لحساب طبقة الحكام الذين کانوا 
یحرصون - فى ذلك الوقت - على استیعاب أشکال 
الوعی والفکر كافة لحساب مصالحهم الخاصة. وقد 
انخذ المعرى هذا الوقف فى ونت مبکر من حبانه؛ فهر 
يشير إلى ذلك فى مقدمة (سقط الزند) : 

«ولم أطرق مسامع الرؤساء بالنشیند؛ ولا 

مدحت طلباً للشواب؛ وانما كان ذلك على 

معنى الرياضة وامشحان السوس. فالحمد 

لله الذى ستر بغفة من فرام العیش» 

ورزف شعبة من القناعة أوفت بى على جزيل 

الوفره ¥ , 
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وغنى عن الذكر أن أبا العلاء يحرص على تنبيه 
القارئ لأول ديوان له؛ أنه ماکتب نصائد الدیح الى 
يحثوبها هذا الديوان بقصد الارتزاق والتكسب وانما على 
سبمل العدریب والمران. وفى أكثر من مرضع فى (رسالة 
الغفران) يعرض رأيه بشكل نهكمى ساخر؛ فسدما يقدم 
بطل الغفران نفسه لإبليس بقوله: ولا فلان ابن فلان من 
أهل حلب كانت صناعتى الأدب؛ أنقسرب به إلى 
اللرك؛. برد عليه؛ ‏ إبليس؛ بلس الصناعة! إنها تهب 
غفة من العيش لا ينسم بها العيال وإنها لزلة بالقدم 
رکم أهلكت مثلك | ۰۲۱۷ ویتکرر الوضع نفسه فى 
حوار ین الصاهل رالشاحج» حیث يرد الصاهل بقرله: 
«وانما ادميت أنك متممل إلى السيد 
عزيز الدولة وتاج الملة آمیر الأمراء ‏ أعز الله 
نصره - بيتهن أو للالة» فلو أك نظمتها بدرٌ 
ما وئما من إرادئك بقرٌ. والشاعر قد ينظم 
الكلمة بعد الكلمة؛ فيطيل فيها ويجيد» لم 
لا بظفر من الملك بعائل؛ . 
ينعى أبو العلاء على حرفة الأدب؛ ويحمل على 
من بحاول التكسب به والشفرب إلى الملوك والرژساء» 
ويحذرهم فى الوقث نفسه لأنهم لن يحصلوا على ما 
بطمحون إلبه؛ وربما لا بسلمون من غدر بعضهم. 
وخلیره نابع من وعى بشاریخ علاقة الشعراء - والأدباء 
عموما - بالحکام؛ النى تنتهی غالبا بالخسارة والغبن. 
وقد عبر أبو العلاء عن ذلك فى بيان صریح مباشر 
ومحدد فى القسم الشانی من (رسالة الغفران». بقول 
أبو الملاء فى رده على ابن القارح: 
درلم بزل أهل الأدب يشكون الضیسر فى 
كل جيل؛ وبخصون من العجالب بسجل 
سجیل ؛ وهو يعرف الحكاية أن (مسلمة بن 
عبد الملك) أرصى لأهل الأدب بجزه من 
ماله ونال؛ إنهم أهل صناعة مجفرة. 
وأحسب أنهم والحرفة خلقا توأمين؛ وإنما 
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ینجح بعضهم فى ذات الژمین؛ ثم لا تلبث 
أن نزل قدمه؛ ویتفری بالفدر آدمه.. وإذا کان 
الأدب على عهد بلى أمية يقصد أهله 
بالجفوة» فکیف يسلمون من بأس؛ عند 
ملکة بشى العباس؟ وإذا اصاشهم انحن 
فى عدان الرشيد فكيف يلمع لهم بالحظ 
المشيد ؟... ومن بسغى أن يتكسب بهذا 
الفن؛ فقد أردع شرابه فى شن» غير 
لفةعلى الوديعة:؛ بل هى مده فى 
صاحب خحدیمة ...۸ (۲۳. 
ووعى أبى العلاء بمشكلة ارتباط الشعر بالارتزاق 
يبدأ من إدراكه وضع الشعر والشعراء فى عصره؛ حيث 
بدأ الشعر يفقد مکانته «الرفيعة) التى كان يحثلها فدیما؛ 
وكان الهجوم على التكسب به مظهراً من مظاهر التقلبل 
به, كما كان رفض هذه العلاقة (بين الشعر والتكسب) 
فد أخذ شكلا جماعیاً من نقاد هذا المصر - إلفرن 
الخامس الهجری - رالهتمین به» وقد عبر هژلاء النقاد 
عن فلفهم إزاء الحال التى وصل إليها بسبب وله إلى 
وسيلة للارئزاق ۰۱۳۱ ولعل أقرب شاهد على حال 
الشعرفى هذا المصر هو على بن منصور الحلبى نفسه 
(ابن القارح) ! فهو نموذج من أدباء ذلك العصر الذين 
حول الشعر على أيديهم إلى سلعة رخخيصة. ولیس أدل 
على ذلك ما يحكيه ابن الفارح عن نفسه: 
«کنت أؤدب ولدی الحسین بن جوهر القائد 
بمصرء ركانا مختصین بالحاکم وأنسين به؛ 
فعملت قصيدة وسالت السمی منهما جعفراً 
- وکان من أحسن الناس وجهاً ويقال؛ إن 
الحاكم كان بمیل إليه - أن يوصلها ففعل 
وعرضها علبه ففال: من هذا؟ فقال؛ مؤدبى . 
فال: یمطی ألف دینار. وانفق أن السروف 
بابن مقشر الطبیب كان حاضراً؛ فقال: 
لاتشقلوا على خزائن أمير المؤمنين يكفيه 
النصف فاعطیت حمسمالة دیناره وحدثنى 


ابن جوهر بالحديث. وکانت النصيدة على 
وزن منهركة أبى نواس. أقول فيها: 
إن الزسان قد نضر 
بالساكم الملك الأغر 
من عزه على الغسرر 
يمضى كما يمضى القدر 
فى سرعة الطرف نظر 
از السحاب المتهسمسر 
بادر لتاق البسدر 
بدر [ذا لاح بپ" . 
إن مایرویه ابن القارح عن نفسه بظهر فى جلاء الحال 
المزرية التى وصل إليها الشعرء ومن هنا نفهم لماذا تخامل 
أبو العلاء على المتكسبين بالشمر وسخر منهم؛ ولماذا كان 
يلح على ذلك. لد كان أبو الملاء واعيا بالأزمة التى 
بمانی منها الشمر فى عصره على أيدى أنصاف الشعراء 
من الرواة والحفظة مثل ابن الفارح. ووضعية ابن الفارح 
بين أدباء عصره أمر لم يكن افیا على معاصره ؛ إذ 
يذكر بعض معاصربه أنه كان اراوية للأحبار وحافظاً 
لقطعة كبيرة من اللغة والأشعار... وأن شعره كان يجرى 
مجرى شمر المعلمين قليل الحلارة خالياً من 
الطلارن 9" , 
ليس هنا شك فى أن الشعر كان یمانی أزمة فى 
عصر أبى العلاء؛ وربما أسهم فى تعميق هذه الأزمة 
بداية حول الذوق العام وانشغاله منذ القرن الرابع الهجری 
بأشكال أدبية جديدة ندحل كلها مخت النوع القصصى. 
وبمكن لى أن أزعم أن رعی أبی العلاء بأزمة 
الشعر فى عصره ررعيه بالنوع القصصی فى الوقت نفسه 
حفزاه إلى إعلان القطيعة بينه وبين الشعر ليختار طربق 
الفص. ویمکن أن نقف على ذلك فى رسالته (الصاهل 
والشاحج) فى سياق الهجوم على التكسب بالشعر. يقول 
الشاحج موجهاً حديثه إلى الجمل (أبى أيوب) : 


سول الرساة 


«ولست أسألك ما سالت الصاهل من حمل 
الشعر. لانی لم أر بركة فى ذکره: أدائى إلى 
طول مناقضة وأوقع بينى وبين الفاحدة حنی 
وشت بی إليك فصنعت بی ما تراه. ومع هذا 
فانی كرهت أن أنصور بصور أهل النظم 
المتكسبين الذين لم يسرك سؤال الئاس فى 
وجرههم قطرة من الحياء؛ ولا طول الطمع 
فى نفوسهم أنفة من قبیح الأفعال. فعدلت 
عن ذلك إلى خميلك أخبارا مستطرفة لها 
فى السمع ظاهر ولها فى المعنى باطن» 
أنحو بها مائحاه ابن درید فی كتاب الملاحن 
ران فارس الرازى فى نتيا فقيه 
المرب" . 
ند لا نغالى حبن نقول إن وعباًبللوع القصصى 
یکمن وراه تول المعرى: 
«فعدلت عن ذلك إلى خميلك أخباراً مستطرفة؛ » 
وأن هذا الوعى هو الذى جعله يستخدم القالب القصصى 
فى (رسالة الصاهل والشاحج) ؛ ليتمكن من الإدلاء برأيه 
من خحلال وجهات النظر امتلفة المعبر عنها بواسطة 
الشخرص الحيرانية [الصاهل (الفرس)؛ الشاحج 
(البغل)؛ أبو أيوب (الجمل) الفاخدة (الحمامة) ... 
إلخ]؛ ويتخلل هذا الحوار مجموعة ضخمة من الأخبار , 
ذات الطابع القصصى والأسطورى الستمدة من الثراث 
العربى القديم السابق على عصره. 


ت 

إن المغامرة العقلية التى قام بها أبو العلاء؛ عبر 
رحلة حيالية للآخمرة بين الجنة والنار: كان لابد أن 
نوازیها مغامرة أخرى شكلية يجاوز فيها وضعيته بوصفه 
شاعرا, فينحى القالب الشعرى ليختار الشكل القصصى 
من خلال الرسالة؛ حيث بدت الرسالة شکلا مناسباً 
لاستيعاب السرد الذى لم يكن الشعر قادرا على الإيفاء 
به, وقد أعطى السرد النشرى - عبر الرسالة - لأبى العلاء 


۷۷ 


000 تت هس سس سس 


إمكاناً رحبا للخیال؛ رغم أن عالم القص عنده اقتصر 
على فة الأدباء من الشعراء واللغوبين والرواة. 
وحين أقدم - أبو العلاء - على اختبار هذا الشكل؛ كان 
واعيا بأنه مقدم على تأسیس خطاب أدبى جديد مغاير 
للرسالة بمعناها العقليدى. ومن هناء فصل بين قسمی 
الرسالة؛ القسم القصصى والقسم الذى يعرض فيه آراءه 
فيما طرحته رسالة ابن القارح» ولهذا مجده يقول - فى 
رضرح - فى آخر الجزء القصصی:ورقد أطلت فى هذا 
الفصل» ونعود الآن إلى الإجابة عن الرسالة) 2290 , 
ومع أن عالم القص فى (رسالة الغفران) يدور حول 
الشعراء وعالهم؛ فالغاية النقدية لبدو متوارية تماماً حلف 
الإثارة العقلية المقصودة من وراه هذا النص. وبمبارة 
آعری؛ إن الإثارة العقلية التى يطرحها أبو الملاه فى هذا 
العمل هی التى وجه الفص ونشوازی معه؛ وهى؛ فى 
الرفت نفسه» الهدف منه؛ وليست أراؤه النقدية فى الشعر 
والشعراء؛ وان كان هذا لاینفی وجود بعض الآراء النفدية 
التى يمكن الالتفات إليها. 
وما يلفث النظر أن أبا العلاء یبدی مخفظاً إزاء 

اخنباره النوع القصصى؛ فيعفد القص بمشيغة الله 
وذلك حبن بتفل من صلب الرسالة إلى بداية الفقص: 

«رفی تلك السطور کلم کشیر؛ کله علد 

البارى ‏ تفدس - أثير. فقد غرس لولای 

الشيخ الجلیل - إن شاء الله - بذلك الشاء 

شجر فى الجدة الذي اجتناء» 97 , 
ونى إطار هذا الشحفظ يخثار مسمى ارسالة) رغم 
است‌خدامه قعل القص واسمه داخل الدص؛ على لسان 
البطل: «أنا آقص عليك فصتی» ۲۳» وان بدا الداعی 
إلى هذا الاختیار موضوعیاء لأن (رسالة الغفران) فى 
مجملها رد على رسالة وجهها إليه ابن الفارح» بالإضافة 
إلى أن القسم الثانى من الرسالة بدحل فى عرف القدماء 
نحت الكتب المصئفة لما بحویه من معلومات تاريخية 
ومعارف أخرى تتعلق بالشعراء والملل والنحل 80" , 


۷۸ 


واذا كان نص ( الغفران) الشصصی تم احشواژه 
داخل (الرسالة) » فان التساژل عن كبفية الاتتفال من 
شکل الرسالة إلى الشکل القصصىء ثم عن طبيعة هذا 
الشكل القصعصى » يبدو أمراً طبيعياً. 
بفوم الجزء القصصی من (رسالة الغفران) على 
أربع اتتالات هى على الشوالی: الرحلة إلى الجدة؛ فى 
الطريق إلى الدار (بين الجنة والدار أو أطراف الجنة)؛ 
الرحلة إلى الدارء عودة إلى الجئة. ويسبق هذه الانتقالات 
انتناحية تتضمن تمهيداً لها. فى هله الافتتاحية يبدأ 
المرسل (وهو الراوى فى الوقث نفسه) الحديث عن نفسه 
متعمدا شغل الفارئ (الفارئ هنا ليس هو القارکا 
الحفيقى ‏ ابن القارح -؛ ذلك أن الخطاب مفتوح لأى 
قارئ؛ حيث يتحول المرسل إليه إلى شخصية قصصية) 
بلعبة لغوبة تمشمد على استغلال حاصية اشتراك المعنى 
فى بعض الألفاظ؛ وفى الوفت نفسه يتحدث عن المرسل 
إليه بضمير الغائب. يقول أبوالعلاء فى بداية الرسالة؛ 
«قد علم الجبر الذى نسب إليه جبرئيل ... أن 
فی مسکنی حماطة» ماکانت قط آأفانية, ولا 
الا کز: بها مقيمة تشمر من مودة مرلای 
الشيخ الجلیل... ما لوحملته العالية من 
الشجرء لدنت إلى الأرض غصونها, وأذيل 
من تلك الشمرة مصونها وان الحماطة الى 
فى مقرى لتجد من الشوق حماطة»... وان 
فى طمرى لحضبا وکل بأذاتى... يضمر من 
محبة مولاى الشيخ الجلیل... مالا تضمره 
للولد أ 0 
بريد المعرى أن يعبر عن شوقه إلى الشیخ الجلیل» 
فيمثل لقلبه بشجرة يابسة ‏ لکن برغم یبسها فإن 
الحيات لالقيم فيها لانشمر إلا من مودته التى یلها 
إلى شجرة مورقة تعدلى أغصائها؛ حتى تصبح لمارها 
ملامسة للأرض. إن قلبه ليحترق شوقا إليه وه ليتحمل 
بسبب هذا الشوق ألا وأذى؛ كما أنه بضمر له من 
امحبة مالا تضمر ام لولیدها سواء أكانت من ذات 
السموم أم لا. 


بسمد أبوالعلاء إلى اختبار مفردات تحمل كل 
منها أكثر من معنى. ومع أنه يحدد المعنى الذى بقصده 
داحل التن؛ فإن ظلال المعنى الأول نظل ماللة؛ فهو 
يستخدم االحضب! ریفصد بها حبة القلب كما حدد 
فى النص نفسه؛ لكن (الحضب» تستخدم بمعنى ذكر 
الحية الضخم. ولو تأملنا عبارات أبى العلاء جيدا وجدنا 
أن تيده للشيخ ليست بصافية وإنما هى ية 
امسمرمة)؛ رغم حرصه على خدید معائى كلماته 
ورغم مغالائه الشديدة فى التعبير عن شوقه؛ ويؤكد ذلك 
تماديه فى هذا اللعبة اللغوبة؛ إذ تخد شكلا آخر ملغزاه 
حين يقابل ببن الأسودين والأبيضين؛ ففی مواصلئه 
الحديث عن قلبه يفول: 
«وإن فى منزلى لأسود هو أعز على من عئرة 
على زبيبة وأكرم من السليك عند السلكة... 
رهر بدا محجوب لا اب عنه الأغطية 
ولايجوب؛ لوقدر لسافر إلى أن يلقاه ولم بحد 
عن ذلك لشفاء يشقاه... أعلمه أكثر 
من إعظام لخم «الأسود بن المنذرة وکندة 
«الأسرد بن معديكرب؛؛ وبنى نهشل بن دارم 
«الأسود بن يعفر ذا المقال المطرب. ولا يبرح 
مولعاً بذكره كإبلاع اسحیم! (بعميرة.1.. 
ومافارقه أبو الأسود الدؤلى فى عمره طرفة 
عين؛ فى حال الراحة ولا الأين... وحضر فى 
ناد حضره الأسودان اللذان هما الهدم والماء 
والحسرة الغابرة والظلمساء. وإنه لينفسر عن 
الأبيضين» إذا كانا فى الرهج معرضين» 
الأبيضان اللذان ينفر منهما: سیفان؛ ار سيف 
وسنان... فأما الأبيضان اللذان هما شحم 
وشباب فإنما نفرح بهما الرباب» وقد 
یشهج بهما عند غیری...۳"(0. 
لا بحدد المرسل (الراوی) هنا المعانى الختلفة للفظة 
«الأسود» فی بداية حديفه؛ ولا يتدخل کمادته لشحدید 
المعنى الراد الذى یفصده - ومعلوم أن معنى الأسود: 


حول الرساة 


الضخم أو العظيم من الحیات - نرك الأمر بعد ذلك 
للتداعى؛ حيث يستدعى السواد ذكر کل من كان أسود 
اللون من الشعراء القدماء» كما يستدعى أسماء حقيقية 
للغوبین وشعراء مشتقة من السواد (أبو الأسود الدؤلى؛ 
سوبد بن الصامت؛ الأسود بن معد یکرب.. إلخ)؛ حتى 
يصل إلى (الأسودين) وهى لفظة تؤدى أكثر من معنى 
وتستدعی بدورها ما يقابلها وهی (الأبيضين) . رهده 
اللعبة اللغوية الملغرة والمتعمدة؛ وان كانت تكشف عن 
رغبة فى استعراض مهارة لغربة أو معرفة لغوبة مدميزة 
يختص بها المرسل؛ تلمح إلى نوایاه جاه المرسل إلبه؛ 
وهی نوايا غير بريئة بالقطع؛ وفى الوقت نفسه تقرب 
الفاریا من مفردات عالم الجنة كما حدده هذا النص 
(الشجر؛ الحياث؛ النساء - الشحم والشباب -؛ الشعراء» 
اللغريون) ؛ وذلك تمهیدا للدخول فى لعبة کبیرة وهی 
الصعود إلى الجنة. 


والصعود إلى الجنة يئم عبر نمهید يبدأ بافتراض 
ونتهی بوصن نفصيلى لجنة الغفران؛ فبعد أن بعلن 
الرسل بشكسل مباشر عن وصول رسالة صاحبه - 
اللدو: - : ارند وصلت الرسالة التى بحرها بالحكم 
مسجور؛ ومن فرآها مأجور؛ إذ کانت تأمر بتقبل الشرع 
وتعيب من لرك أصلا إلى فرع...1؛ بفشرض أن تعرج 
الملائكة بسطور رسالة الشيخ إلى السمايء ثم بنفد من 
ذلك إلى وصف الجنة؛ 


«لعله سبحانه قد نصب لسطورها المنجية من 
اللهب معاريج من الفضة أو الذهب؛ تعرج 
بها الملائكة من الأرض الراكدة إلى السماء: 
ونكشف سجوف الظلماء؛ بدليل الآية: ١إليه‏ 
بصعد الكلم الطيب والعمل الصالح پرفعه» 
وهذه الكلمة الطيبة كأنها المعنية بقوله: «ألم 
نر كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة کشجرة 
طیبة» أصلها ثابت وفرعها فى السماء؛ تؤتى 
أكلها كل حبن بإذن ربها. 


۷۹ 


ألفت كمال الروبى 


اونی نلك السطور کلم کدیس كله عند 
البارى - تقدس - آلیر. فقد غرس لولای 
الشيخ الجلیل - إن شاء الله - بذلك الثناء» 
شجر فى الجنة لذیذ اجتداء؛ کل شجرة مله 
تاذ مابين الشرق إلى الضرب بظل غاط» 
ليست فى الأعين کذات انواط... والولدان 
اخخلدرن فى ظلال تلك الشجر قيام وتعود... 
وجرى فى أصول ذلك الشجر أنهار تختلج 
من مسا الحسيسوان والكوثر يمدها فى كل 
أوان... وجعافر من الرحيق ادوم .. تلك 
هى الراح الدائمة؛ لا الذميمة ولا الذائمة... 
يعمد إليها المغترف بكؤرس من عسجد ... 
رارض تلك الدامة أنهار من عمل 
مصفی... وإذا من الله تبارك اسمه بورود 
تلك الأنهارء صاد فيها الوارد سمك حلاوةه 
لم بر مثله فى ملاوة ... فأما الأنهار الخمرية 
تلعب فيها أسماك هى على صور السمك 

بحربة ونهرية...) للفلة 
يبدو واضيجا من هذا النص أن الصعود إلى الجئة لا 
ینم من حلال حدث أر حركة:؛ وإنما يكم - بداية - من 
خلال صيغ لغوبة ندل مباشرة على الصعود؛ «معاریج من 
الذهب أو الفضة؛ تعرج بها الملائكة من الأرض الراكدة 
إلى السماء»؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن هذه الصيغ 
ذانها نستحضر على الفور معراج الرسول. ومع ذلك؛ فإن 
الرحلة العلوبة فى نص «الغفران» نظل مطروحة على 
سبيل الافتراض (لاستخدام المرسل صيغة لعل) ؛ كما 
ینم تأكبد الصمود الفترض من خلال صيغة تمثيلية 
يستخدمها الرسل: (كلمة طيبة کشجرة طيبة؛ أصلها 
ثابت وفرعها فى السماء). والنفاذ إلى الجنة يتم عبر 
الكلم الطیب الكثير الذى سيجازى عليه الشيخ شجرا 
كثيراً فى الجنة. وبعد الوصف التفصيلى للجنة المتخيلة 
والمتوقع أن يحظى الشيخ بالصعود إليهاء يظهر الشيخ 
(البطل) فى الجنة؛ لعبدأ الحركة الفعلية للأحداث» 


A. 


ولتبدأ الانتقالة الأولى بظهور البطل فى الجنة من خلال 
صيغة افتراضية (تخيلية) : اوکانی به - أدام الله الجمال 
بسفائه ‏ إذا اسشحن تلك الرتبة» بیفین الشوبة؛ وند 
اصطفی له ندامی من أدباء الفردوس1 ۲۳۳۳ . آما الانتفالة 
الشائية؛ نعبداً بقوله: «ریبدو له أن يطلع إلى أهل 
الناره"". وتبدأ الثالئة بقوله: «فيطلع فيرى إبليس ۲" 
فى حين نبدأ الرابعة بقوله: «فاذا رأى قلة الفوائد لديهم 
ترکهم فى الشقاء السرمد؛ (۳9. 

نبدو هذه الانتقالات الأربع التى نفوم على أساسها 
الرحلة العلوية إلى السماء متسلسلة قصصياً؛ فالبطل يبدأ 
جولته فى الجنة؛ لم بنوی الذهاب إلى النار؛ فيمر بطريق 
يصل الجنة بالنار (أطراف الجنة) حتی يصل إلى الناره 
وید أن تنشهى جولشه فى الثار بضر العودة إلى الجنة 
ليستقر فى مكانه الدائم فى دار الخلود. إلا أن ترتيب 
الأحداث القشصصية داحل كل انسفالة من هذه 
الانتفالات لا يتم وف منطق معين؛ فكل انتفالة نختوی 
على عدد من المشاهد القصصية المسئقلة, رهى باختصار 
مشاهدات البطل ولقاوائه المتعددة سواء فى الجنة أو فى 
النار. ومن هنا تتحدد أهم وظيفة للراری - الذى ليس له 
وجود داخل الرحلة - إلى جانب قيامه بالسرد؛ وهی 
الربط بين هذه الانتفالات. إن متابعة الراوى للبطل فى 
نص «الغفران» ورصده لكل تخركاته وأفعاله وأحاديثه؛ 
هى التى حفظت لهذا النص نماسکه؛ ذلك أن الراوی 
هنا راو عليم بكل شی» يحيط بشخصيات قعنه؛ ويعلم 
ما يدور فى خواطرهم قبل أن يعبروا عنها. ومع أنه يرك 
بعض شخصیانه تتحدث عن نفسها أحيانا؛ فهیمنته على 
القص عله يسوم بوظائف أحرى عله يقطع السرد؛ 
فيبدى تعلیقاً على موقف مستشهدا بالشعر مثلاء أو يقوم 
بتفسير معنى ما" , 

إلا أن الخصوصية انى يتسم بها القص فى نص 
«الغفران؛ ؛ هى قيامه على الشاهد القصصية المسثقلة» 
التى یمثل کل منها صورة فصصية فائمة بذاتها. وإذا 
تتبعنا جولة البطل ‏ فى الجنة مثلا ‏ سنجدها تمتوى . 


على عدد من المشاهد يمكن أن تلخصها على اللحو 

الثالى : 

- البطل فى مسجلس ندامی؛ تدخل الملائكة عليهم 
خييهم؛ يذكر أحدهم وقائع العرب» بنشد بعضهم 
شعراء يقذفون بأنية الشراب فى أنهار الرحيق فتصدر 
أصرانا تذکر البطل باپیات للاعشی؛ ينشدها, 

- البطل فى نزهة فى رياض الجدة وقد ركب ناقة من 
نوق الجنة من يافوت ودر؛ يسير على غير منهج؛ يظهر 
له الأعشى فيحكى له قصة دخوله الجنة. 

- البطل بنظر فيرى قصرين؛ يقترب منهماء فيجد اسم 
زهير بن أبى سلمى مکتوباعلی الأول؛ راسم عبيد 
ابن الأبرص مكتوبا على الآخر. 

- يذهب البطل لزيارة زهور بن أبى سلمى يحاوره وينادمه 
ويسأله عن أخبار القدماء. 

- يذهب البطل لزيارة عبيد بن الأبرص ویسمع منه قصة 
غفرانه ويسأله عن عدى بن زيد العبادى: يدله عليه. 

- بدوجه البطل إلى منزل هدی بن زيد؛ بحاوره ویسمع 
مه 

- بخرج البطل مع عدی بن زيد فى رحلة صید فى 
رياض الفردوس؛ وعندما يهم بصيد بعض الحیوائات 
يكلمه الحيوان وبصده عن فعله؛ ویحکی ما حدث له 
فى الدنیا مع بى البشر. 

- بعد انتهاء رحلة الصيد یلتقی البطل وعدى بن زيد 
بأبى ذژیب الهذلی وهو بحتلب نافة فى إناء من 
ذهب؛ يحاور البطل أبا ذؤيب؛ یکمل البطل حواره مع 
عدی. وبستمران فى السیر. 

- أثناء سير البطل وعدى بربان شابین - کل منها على 
باب فصره - یتحدلان؛ يفترب البطل منهما تمرف 
عليهماء ويكتشف أنهما النابغتان! نابغة بئى جعدة؛ 
والنابغة الذبيائى. يوجه حدیشه إلى الأول؛ ثم بحاور 
النابغة الذبيالى. 


ول الرسالة 


- بظهر الأعشى نجأة وينضم إلى الشعراء الأريعة, 
وبتكون مجلس الشمراء؛ بتحاورون: البطل مع الدابغة» 
يظهر الرواة فجأةء يحتكم إليهم البطل فى مسألة تخص 
النابغة» البطل يحاور ابنة ہنی جمداه لم يحاور 
الأعشى. 

- يمر أوز من أوز الجنة ليقف فى الروضة نی اجشمع 
فيها الشعراء؛ يسأل البطل جماعة الأوز عن حاجتهاء 
فتجيب بأنها ألهمت بأن تغنى فى هذا المكان. لم 
يتحولن إلى جوار كواعب وبيدأ الغناء. 


- يمر على انجلس الشاعر لبيد وینضم إليه» يسأله البطل» 
ويحاوره. بدرر حوار بين لبيد والأعشى ؛ يتدخل البطل» 
لم يدور حوار آخر بين البطل ونابغة بنی جعدة؛ بستمر 
الغناء؛ يدور حوار بين نابغة نى جعدة والأعشى بنتهی 
إلى مشاجرة كلامية عنيفة بينهما رعدف من قبل نابغة 
ببى جعدة حيث یقذف الأعشى بكوز من ذهبا» 
بتدخل البطل لفض الاشتباك؛ ویحذرهم من مغبة 
شجارهما. يعرض البطل على النابغة الجعدى أن يأخعل 
إحدى الجوارى معه إلى منزله؛ يعترض لبيد اعتراضاً 
يبدو وجيهاً. 

- يمر حسان بن ثابت على المجلس» فيرحبون به 
ربحاورونه. بعدها بنفض اجلس ونفترق الجماعة. 

- يطوف البطل بمفرده فى رياض الجنة؛ بلتفی بخمسة 
أشخاص على حمسة نیاق. يدهش لجمال عیونهم. 
بسألهم عن هريتهم؛ ويعرف هم عوران فيس: نمیم 
ابن سقبل العجلانی؛ رعمرو بن أحمر الباهلی» 
والشماخ؛ معقل بن ضرار» وراعی الإبل؛ وحمید بن 
لور الهلالى. يحاور الشماخ أولا؛ لم همرو بن آحمره 
ثم نمیما بن أبى؛ يحكى البطل قصة دخوله الجبة؛ من 
خلال استرجاع وقائع الحشر يذكر عددا من المشاهد 
(يلشفى فيها بخزنة الجنان وآل البيث)؛ لم بستأئف 
البطل حواره مع بقية عوران فيس. 


۸۱ 


إل ری سس یارسپ 


- يظهر للبطل والعوران لبيد بن ربيعة؛ ویدعوهم إلى 
منزله؛ بمشون معه وبرورن أبياته الثلاثة التى منحها فى 
الجنة, 
- الاعداد للمادة؛ أرحاء من الدر والعسجد والجواهر 
الغربية تنشأ على الکوثر ونديرها جوار من حور العين. 
أرحاء تدور فيها البهائم: تدير بعضها الوق 
وبعضها البغال وبعضها البقر أو بات صعدة» حتى بنتهی 
الطحن المطلرب . 
قيام الولدان الحلدين بذبح كل أنواع الطيسر 
والحيوان التى اعتيد أكلها. قيام الطهاة بطهى الطعام. 
انتشار الغلمان لإحضار المدعرين من شعراء الجئة 
الإسلاميين والخضرمين والعلماء والمتأدبين. 
3 المأدبة: جلوس المدعوبن على المائدة. 
انشهاء الطعام وبدء الشراب والغناء. حضور كل 
الغنین والمغنيات من كان فى الدار الماجلة وقضيت له 
التوبة مثل: الغریض؛ ومعبد؛ وابن سریج وغيرهم ٠٠.‏ 
استمرار الغناء والشفنی بشعر بعض الشمراء 
الدعوین. 
عندما يتذكر البطل أبيانا شعرية تسب للخلیل بن 
أحمد؛ وبری أنها تصلح للرنص» نظهر شجرة جوز توئع 
وتمر فى التو عددا لايحصى؛ وتنشق كل لمرة عن آرع 
جوار يرقصن ٠‏ 
ری أنهار من الفقاع (شراب من الشعیر) عندما 
يشتهيه البطل. 
عندما يعبر طاروس من طواويس الجنة يشتهيه أحد 
المدعرين؛ يجده أمامه مطبوخاً فى صحفة من الذهب. 
فإذا اتتهى من الأكل؛ عاد الطاووس إلى وضعه الأصلى . 
نمر أوزة يتمناها البعض شواء ويتسمناها البعض 
معمولة بالسماق. تتحقق هذه الأمانى ثم تعرد الأوزة إلى 
الحياة من جديد ويذهل الجمیع. 


AY 


يدور حوار بين ا مازنى والأصمعى. يختلفاك. 
ينهض الأصمعى غاضبا. ثم يفترق أهل انجلس. 

- يختلى البطل بحصوريتين من حوريات الجدة, 
يكتشف آنهما من أهل الدار العاجلة. 

- بمر ملك من الملائكة؛ فيسأله البطل عن الحور 
العين التى خلقها الله للجنة. 
- يأمره الملك أن يتبعه؛ فيسير وراءه حتى بصلا إلى 
حدائق بعيدة؛ يأمره بأن بقطف منها لمرة ويكسرهاء 
فيأحذ سفرجلة أو رمانة أو نفاحة ... فیکسرها فتخرج 
منها جارية حوراء عيناء... يسجد لله إعطاما, 

على ذلك التحو تتوالى المشاهد النصصية - فى 
الانعقالة الأولى ‏ من (رسالة الغفران) ؛ ولو رجعنا إلى 
تفاصيل كل مشهد على حدة؛ لوجدنا أن السمة 
الرئيسية التى تكتسب بها هذه الشاهد السمة القصصية 
نها نشوم على الشوازی بين السرد والحوار والوصف. 
ورغم الإثرار بانفصال هذه المشاهد فهى تقدم كلها 
مجتمعة صورة كلية (متخيلة) للجنة وساكنيها من إنسان 
وحيوان؛ ولنرع الحياة فيها؛ والعلاقات والانفمالات 
والمشاعر. ونششرك هذه الشاهد المشوالية فى سمتین 
أساسيتين هما: حضور البطل؛ وبروز عنصر الحوار؛ 
رحضور البطل والحوار متلازمان؛ لأنه (أى البطل) دائما 
صاحب البادرة فى بدء الحوار مع من بلفاه؛ بطرح 
مؤاله المكرور عن سیب الغفران؛ ثم الاستفسار عن مسا 
لغوية أو نحوبة أو صحة نسبة شعر ما أو التأكد من صدق 
واقعة ما ترتبط بحياة للك الشخصية فى الحباة الدنياء 
وربما يطلب من يخاطبه أن ينشده قصيدة ما. 

وبالقدر الذى يكشف به الحوار الذى يدور بين 
البطل والشخصيات الأخرى ‏ من خلال المشاهد المتتابعة 
فى العمل كله عن الزوايا اكمددة لهذه الشخصية 
الحوريةء فإنه يكشف آبضا عن وجهات النظر الأخرى 
المعارضة. ففی أول مشهد قصعى يلتقى البطل 


ال سسسسسسمسم يسيس دسي تحمسول الرت لا 


باللغوبین فى أول مجلس ندامى؛ وفی هذا اللقاء الذى 
اصطفی فيه البطل من ينادمه من هؤلاء العلماء يستمع 
إلى رواية بعضهم للأخبار أو الشعر ویسمعون منه» دون 
أن بوجه إلى أحدهم السؤال الذى يسأله لكل من يلقاه 
فى الجدة وهو ابم ضفر لك ؟ وهذا آسر له دلالشه. 
فدخول هؤلاء أمر مسلم به وليس موضع شك أو ريبة؛ 
وهذا يكسبهم بشكل عام مكانة أعلى من مكانة أهل 
الجنة من الشعراء؛ ما يعطيهم حن الوصاية - حتى فى 
الجنة - وهذا يكشف بدوره عن جانب مهم من جوانب 
شخصية البطل؛ رهو أنه مقيد بإرث محافظ بشده إلى 
عالم اللغوبين اللين ينصبون أنفسهم حراسا للغة 
وللتفالید التى ينبغى أن يراعيها الشعراء فى صياغتهم 
الشمرية. وهذه البداية الى تظهر الشصاف البطل بعالم 
هؤلاء العلماء تمهد تصصباً لكساژلانه المعوالبة فى 
الشاهد الشالية عن بعض القضايا اللغوية الشارة لدی 
اللنوبين فى شعر هؤلاء؛ وهی لا نزيد عن ضبط كلمة 
أر إعرابها أر إبراز عيب عروضى وتمنحه سلطة السؤال. 
ويزكى هذا الجانب الأصولى الحافظ فيه أكثر من شاهد, 
فهو حين يفكر فى إعداد وليمة؛ يصبح كأنه مخول من 
قبل هؤلاء اللغوبين بمتابعة الشسعراء فى الجنة؛ 
ومواجهتهم بأخطائهم التى أخذت عليهم؛ وهی مراجهة 
لا تنتهى لصالح الشعراء؛ برغم اعتراض بعضهم ررفض 
بعضهم الآحر تلك الانتفادات. كما أله حين يدعر 
لوليمة فى الجنة يعطى الأولية فى الدعوة للعلماء وشعراء 
عصر الاستشهاد من الإسلاميين والضرمين 9 , 
وحبن يعرض على النابغة قراءة الرواة بعض أبيات شعره؛ 
الى تختلف عن قراءنه ينصر الرواة على الشاعر 8" , 
بالإضافة إلى هذاء فإنه يسدر حريصا على استعراض 
جميع قدراته التى تتعلق بالحفظ والرواية أو معرفة كثير 
من المؤاخخذات اللغوية الثى تتعلق بشعر من يلقاه؛ وهر 
ادعاء لم يتنازل عنه حتى فى أحرج الواقف (مشاهد 
انار . برغم صیحات الاحتجاج من شصراء الجنة 
أر النارء مجده يتمادى غير مبال باعتراضائهم. 


أما سؤال البطل عن سبب الففران؛ وهو السؤال 
الذى كان بيدأ به حواره مع كل الذين قابلهم فى الجنة 
من الشعراء» فإنه وان كشف عن فضول هله الشخصية 
الذى یدنمها إلى البحث والتحرى؛ فهو يكشف فى 
الرئت نفسه عن الجانب السلطوى فيها. فالشخصية من 
البداية تفرض هیمنتها على أهل الجنة؛ وتعطى لنفسها 
حق السؤال عن السبب فى دخول الجنة شعراء جاهليين 
لم يدركوا الاسلام مثل النابغة؛ أو أدركوه وعافشهم 
ظروف لقاء النبى مثل الأعشى. ولالستطيع هذه 
الشخصية أن تخفى دهشتها من الغفران لبعض الشعراء» 
بسبب أقوالهم الشعربة: كأنها تعرب عن اعتراضها على 
أحقينهم فى دخول الجنة. ومن هنا كان تظاهرها 
بالسماحة أحيانا؛ حين تتدخل بين؛ لبيد والأعشى؛ 
حين يبدى لبید دهشته من دخول الأعشى جنة عدن؛ 
«ویفول لبید: سبحان الله با أبا بصیر! بعد 
إقرارك بما تعلم؛ غفر لك وحصلت فى جنة 
عدن؟ فیفرل مولاى الشيخ متكلماً عن 
الأعشى: كأنك با أبا عقيل تعنى قوله: 
واشرب بالريف حتی يقال 
ند طال بالريف ماند دجن 
تصفن مابين کوب ود 
وأفررت عينى من الغائيا 
ت إما نكاحا وإما أزن 
وقوله: 
فبت الخليفة من بعلها 
رسيدنيا رمسنادها 
وفرله: 
فطللت آرعاها رظل یحوطها 
حتی دنوت إذ الظلام دنا لها 


۸۳ 


ألفت كمال الرربى 


فرميث غفلة عينه عن شانه 
فأصبت حبة قلبها وطحالها 
ونحو ذلك ما روى عنهء فلا يخلو من أحد 
آمرین : إما أن یکون قاله تحسينا للكلام على 
مذهب الشعراء؛ راما أن يكون فعله فغفر له. 
قل ياعبادى الذين أسرفوا على ألفسهم 
لانقطنوا من رحمة الله؛ إن الله يغفر الذئوب 
جميعا إنه هو الغفور الرحيم ٠.٠‏ ". 
يبدو هذا التظاهر بتدخله بذكر أبيات الأعشى 
تطوعاً؛ دون أن يطلب منه هذاء لبثبت - بداية - صدق 
ماقاله لبید» ثم بحاول - بدافع من هیمنته على الوقف 
وسلطويته التى فرضها بعلم وبمعرفة لم يستطع أن يطاوله 
أحد فيهما من أهل الجنة ‏ أن بقدم من الأسباب ما 
يبرئ ساحة الأعشى» ويؤكد هذا بأبات من القرآن ليحفق 
مصداثه. 
غير أن قدرا من السماحة تتسم به شخصية البطل + 
حین بعرض بالتفصیل كيف استطاع أن بصل إلى 
الجنة؛ رکیف كان موقفه بوم الحشر. ونی هذا الشهد 
الذی برویه البطل عن نفسه - عن طريق الاسترجاع - 
نظهر جوانب أخرى مهمة فى هذه الشخصية؛ ونکشف 
النفاب عن حفیقتها وما كانت عليه فى الدار العاجلة. 
فالبطل كان ضعيف النفس» كشيم الذنوب؛ قليل 
الحسنات» منافقا يتقرب إلى الملوك والرؤساء بمدحه 
لهم؛ لكنه آعلن نوبته قبيل موته ولهذا جا من عذاب 
الدار. وعلى الرغم من توبئه فإنه لم بدخل الجنة إلا 
بشفاعة آل البیت؛ ولم يكن هذا بالأمر الیسیر! حيث 
صادف كثيرا من الصعوبات التی كادت تموفه عن 
دخول الجنة. 
ومن الشیسر أن البطل لم یشخلص من صفانه 
رأحلافباته الدنيوية وهو فى أصعب المواقف فى الآخرة! 
إذ حاول أن بمارس أساليبه الدئيوية فى النفاق؛ فنظم 
قصيدة فى خازن الجنان ليتقرب بها إليه؛ فيدخله الجنة» 


At 


لکن محارلشه باوت بالفشل» لم كرر المحاولة مع خازن 
آخر وفشل للمرة الثائبة» ولم برندع فقام باحاولة ذاتها 
مع حمزة بن عبد المطلب؛ 
«فلما أقمت فى الموقف زهاء شهر أو شهرين» 
وخحفت من الغرق من العرق؛ زينث لى النفس 
الكاذبة أن أنظم أبيسانا فى «رضوان خمازن 
الجنان» عملتها فى وزن؛ 
تفا نبك من ذكرى حبيب وعرفان ووسمتها 
برضوان. لم ضانکت الداس حتی وقفت مله 
بحيث يسمع وبری؛ فما حفل بی ولا اه 
أبه لما أقول. فغبرت برهة نحو عشرة أيام من 
أيام الفائية؛ ثم عملت أبياناً فى وزك؛ 
بان الخليط ولو طووعت مابانا 
ونوا من حبال الوصل را 
ووسمشها برضران؛ ثم دنوت مده ففعلت 
كفعلى الأول؛ فکانی أحرك ثبيرا ... فتركته؛ 
وانصرفت بأملى إلى خازن آخحر يقال له زفر 
فعملت كلمة ووسمتها باسمه فى وزن قول 
لبید: 
تمنى ابنتای أن يعيش آبوهما 
وهل أنا إلا من ربيعة أو مضر؟ 
وقربت منه فأنشدتهاء فكأنى إنما أخاطب 
ركودا صماء؛ لأستنزل... فیلست ما عنده» 
فجعلت أنخلل العالم؛ فإذا برجل عليه ثور 
يعلألاً؛ وحواليه رجال تأتلق منهم أنوار. 
نقلت: من هذا الرجل ؟ نفیل: هذا حمزة 
ابن عبد الطلب ... فقلت لنفسى الكذوب: 
الشعر عند هذا أنفق مده عند خحازن الجئان» 
لأنه شاعرء وإخونه شعراء؛ وكذلك ابوه 
وجده... فعملت أبيانا على منهج كعب بن 


مالك؛ التى رلى بها حمسزة وأرلها؛ 
«صفية! قرمى ولا تعجزى 

وبكى اللساء على حمزة 
رجلت حش ولیت منه فنادیت؛ ياسيد 
الشهداء: ياعم رسول الله؛ .. فلما أقبل على 
بوجهه آنشدنه الأبيات. فقال وبحك! أفى 
مثل هذا الموطن مجيكنى بالمديح؟ أما سمعث 
الآبة: الكل امسرئ منهم يومفط شسأن 
يغب 0۴ , 


كما تكشف المشاهد القصصية فى نص «الغفران» 
عن جانب آحر من جوانب شخصية البطل؛ هو تصوره 
المثير عن الجنة؛ إنه تصور دئيوى حسى بثنافى مع صورة 
رجل العلم الذى أعطى لنفسه حل الومساية على 
الجسيع. لقد حولت الجدة على يد هذا البطل إلى 
مجالس شراب ورقص وغناء أو مآدب طعام أو رحلات 
نازه وصيد؛ بالإضافة إلى هذا أن البطل بما يتمتع به من 
وضع مشمیزه له حق حاص فى الشمتع بحور الجنة؛ فهر 
وحده من درن الأدباء بختلی بجاربتين ؛ رحین يكتشف 
أنهما من أهل الدار الماجلة بسال عن الحور العین 
اللائى خلقهن الله للجدة؛ فيفرده أحد الملائكة إلى 
مکانهن ليختلى بإحداهن ,۲٩۱(‏ 

إن المنتبع للمشاهد القصصية التى تام عليها نس 
«النفران؛ يستطيع أن بلحظ نوعا من الشرابط الداحلی 
بينها؛ حیٹ بسهم كل مشهد فى إضاءة جانب من 
جوانب الشخصية الحورية فى هذا العمل؛ وهى الشخصية 
التى استألرت بعناية أبى العلاء. وتقديمها على هذا النحو 
لا يخلر من سخرية لاذعة مقصودة من المؤلف؛ حيث 
قدم من خلالها نمرذجاً للإنسان المسلم مدعى العلم 
والنقوى؛ الذى يفرض هیمنته على الآخرين بناء على 
هذا الادعاء؛ وهو فى الوقت نفسه ضعيف النفس والدين 
منافق متهالك على الدئباء ورغم توبئه فى الدنياء فهر 


سول الرسسالة 


براصل بحشه عن المتع الحسية بمختلف أشكالها فى 
الجنة التى لايرى فيها سوى هذا الجانب الحسی. وبختتم 
ابرالملاء العری هذه المشاهد بمشهد النهاية ‏ نهاية 
رحلة الخفران - وهر مشهد وصفى دقيق؛ بحمل فيه 
البطل على مفرش أخحضر ؛ ليوضع على سرير من سور 
الجنة لیستفر فى دار الخلود: 
«ریتکی) على سفرش من السندس؛ وياسر 
الحور العبن أن يحملن ذلك المفرش فيضعنه 
على سسربر من سر هل الجنة؛ نما هر 
زبرجد أو عسجد؛ ويكون الباری فيه حلقا من 
الذهب نطيف به من كل الأشراء حتى يأخل 
كل واحد من الغلمان وکل واحدة من 
الجوارى المشبهة بالجمان واحدة من تلك 
الحلق؛ فيحمل على تلك الحال إلى محله 
المشيد بدار الخلود؛ فكلما مر بشجرة نضخته 
أغصائها بماء الورد قد خلط بماء الكافور, 
وبمسك ما جنى من دسا الفور؛ بل هر 
بشقدير الله الكسريم» وتسادبه اللمرات من 
كل أوب رهسو مستلق على الظهر: هل للك 
يا أبا الحسن هل لك؟ فإذا آراد عنقفودا من 
العنب أر غيره؛ انقضب من الشجرة بمشهلة 
الله وحمل القدرة إلى فيه؛ وأهل الجنة 
بلشونه باصناف الشحية وآخسر دعواهم أن 
الحمد لله رب العالمين. لا يرال كذلك أبدا 
سرمداء ناعمًا فى الوقث المتطاول منعماء لا 
جد الغير فيه مزعما» 0 


لقد استنفد البطل فى رحلته إلى الجنة كل الم 
الحسية المتاحة بعد أن سخر | لخدمته» وبهذا 
تکتمل صورة الجنة فى تصوره؛ غير أن تهالكه الحسى 
على الالشذاذ بنعيم الجنة - كما يراه - يظهر زيف 
الصورة التى كان يحرص على الظهور بها أمام أهل الجنة 
من الشعراء؛ صورة العالم الحافظ الرارية الذى لم يشغله 
لعيم الجنة عن الاهتمام پالعلم. 


ألفت كمال الروبى 


وإذا كانت هذه المشاهد القصصية قد سلعلت 
الضرء على شخصية البطل بجوالبها المتعددة وتصورائها 
الختلفة؛ نهى تكشف أيضا عن دور الشخصیات الأخرى 
رنصورائها؛ رهی شخصيات لها رجود حفيقي من الناحية 
التاريخية؛ لأنها خحاصة بشعراء جاهليين وإسلاميين فضلا 
عن العلماء واللغوبين. 
رقد رئمت هذه الشخصيات منذ بداية الفص مخت 
ضغط الأسئلة والاستفسارات التى كان يلاحقهم بها 
البطل؛ لكنها كانت تبدى اعتراضها بشكل مباشر؛ وإن 
أذعنت فى بعض الموائف. فهذا عدى بن زيد يصبر على 
أسيلة البطل ثم ما يلبث أن يعشرض بقوله: «دعنى من 
هذه الأباطيل» , وعندما يشمادى الشيخ فى طلبه بستتکر 
بقوله: با مكبور؛ لقد رزقت مايكب أن بشغلك عن 
القريض إنما ينبغى أن تکون كما قيل لك کلوا واشربوا 
هنيثاً بما كنتم تعملون؛ 47 , ويتكرر الأمر نفسه مع 
الشماخ وتمیم بن أبى» ونبدو استجابات هؤلاء الشعراء 
أكثر معقولية وإنسانية؛ مع أن تصورهم للجنة لابخرج 
عن التصور الحسی؛ يفول الشماخ عندما يسأله الشيخ 
البطل فى المرة الأولى أن بنشده قصيدئين محددنين له 
«لقد شلنى عنهما النعيم الدائم فما أذكر منهما بت 
واحدا ۱ ويجيبه مرف أخرى بقوله؛ #شغلتنى لذائذ 
الخلود عن تعهد هذه اللکرات.«ن الشقین فى ظلال 
وعيون وفواكه ما بشتهون» کلوا واشربا هنيئا بما كنتم 
تعملون»» إنما كنت أسق هذه الأمور» وأنا آمل أن أفقر 
بها ناقة أو أعطى كيل عبالی سنة... وأنا الآن فى تفضل 
الله أغخرف فى مرافد العسجد من أنهار للین...۸ (*“. 
ونتكرر الاستجابة ‏ المعترضة - نفسها عند نمیم بن ی 
حين برد عليه بقوله: 
«والله ما دخلت من باب الفردوس ومعى 
كلمة من الشعسر ولا الرجز؛ وذلك أنى 
حوسبت حسابا شدیدا» وقيل لى: كنت 
فیمن قائل اعلی بن أبى طالب». وانبرى لی 
«النجاش الحارئى؛ فما أفلث من اللهب 


كم 


حئی سفعلی سفعات. وان حفظك لبقی 

علبك» كأنك لم تشهد أهوال الحساب؛ 

وسادى الحشر يقول: أبن فلان أبن فلان؟ 

والشوس الجبابرة من الملوك مذبهم الزبانية 

إلى الجحيم والنسوة ذوات التیجان بصدن؟ 

بألسنة من الوقود .. إلغا 0 
إن هذه الردود تمثل وجهاث نظر مختلفة مخالفة لوجهة 
نظر البطل المتعالم؛ أهمها هو نرك الانيا ہما نیها 
والتفرع التام تاذ نیم الجنة والأسباب نبدو مقنعة! 
فعدى بن زبد لم يكن بشغله الشعر فى الدنيا وكان يجد 
متمة فى الصيد وقد أنبحث له هذه الفرصة فى الجنة! 
والشماخ كان يضطر إلى قول الشعر للارتزاق وقد أصبح 
فى غنى عن ذلك فى الجنة.آسا تمیم بن أبى فد 
نسبب له الشعر فى انهام خطير كاد يحرمه من دخول 
الجنة؛ وقد أقسم بعدها ألا يدخخل الجنة ومعه شئ من 
الشعر. لقد كشف الحوار فى هذه المشاهد القصصية عن 
تعارض استجابات الشعراء مع البطل - رغم انصياعهم 
فی بعض الأحيان لرغبانه - وتماديه فى طرح تساقلاله 
بشكل بکد سمتى الاستعراض والادعاء لديه. وسمة 
الادعاء الثى انسم بها البطل لم تكن قاصرة على العلم! 
إذ اه كان يدعى الاحساس بالشفقة والتعاطف مع بعض 
شعراء النار مثل عدئرة بن شداد وطرفة بن العبد» عندما 
شاهدهما يعدبان فى الناره لکنه مع هذا لم يرحمهما 
كما لم يرحم الآخرين من آسفاشه الاستعراضية؛ الث 
راح فيها يستعرض معرفته بالأخطاء اللغوبة والعروضية 
التى وفع فيها هؤلاء الشعراء القدامى. ومن هنا سنجد 
ردود أفعال شعراء النار أكثر حدة؛ فهذا عمرو بن كلثرم 
يرد عليه: (إننك لقربر العسين لا نشعر بما نحن 
نيه؛ فاشغل نفسك بتمجيد الله واترك ماذهب فإنه 
لایمود؛ فد 

رعندما يسدى ریه فى شمر ابی كبير الهذلى 

منتقدا؛ يرد عليه الشاعر بقوله: 


اكيف لی أن أنضم على جمرات محرقات؛ 
لأرد عذاباً غدقات؛ وإنما کلام أهل سقر 
وبل وعسويل؛ ليس لهم إلا ذلك حريل؛ 
ضاذهب لطيتك؛ واحسدر أن تشغل عن 
مطيتك» شلد 
إن إلحاح البطل على مطاردة شعراء الثار باسفلشه 
راستفسارانه وآرگه لا يدم فقط عن ثماديه فى الادعاء 
والتظاهر بالانشغال بالعلم» وإئما يدم أيضا عن إحساس 
بالتشفى وغلظة فى الحس: وان ادعى الشفقة والرحمة 
يعض الشعراء. وند جاءت استجابات شعراء الدار 
مستدكرة تعلقه بالماضى المرتبط بالدار الماجلة؛ فضلا عن 
أن بعض الشعراء لم يجيبوا عن أسئلته قط؛ حيث كان 
الحوار يدور من طرف واحد ٠‏ , 


أما أكشر أصوات أهل النار معارضة للبطل فهر 
إبليس الذى يبدى ضيقه وسخطه على هذا الفضولى 
المتعالم وبوجه اللوم إلى زبائبة جهنم لعجزهم عن جذبه 
إلى النار 000 , 

وبهذا تمكنث المشاهد القصصية فى «الغفران؛» 
بما نضمنته من حوار بين البطل وأهل الجنة واثار من 
أن نبين قدرة هذا الشكل على استجلاء جوانب متعددة 
للشخصبة الحوربة التى تمثل فى حد ذانها نمطاً من 
المعمالمين المتأدبين الذين أعطوا من السلطة مايمنحهم 
حن النحكم فى الإبداع والفكر. 

سر 


ولمل رعی أبى العلاء بتراله شمرا ونر لغة وأخبارا 
ما كان منه شفاهيا أو مكتوباء مکنه من الافادة من کل 
هذه الکونات مجتممة؛ ليدخلها فى نسیج عمله 
القصصى» وقد ساعده على ذلك وعيه بإمكانات هذا 
الشكل القائم على المشاهد القصصية التتابعة. رعلى 
هذاء سيتجاور فى هذا الشكل الشمر والنثر؛ ويصبح الشعر 
موظفا لخدمة السرد فى أغلب الأحيان ویصبح له أكثر 


غغول الرسالة 


من وظيفة؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن حضور الشعر 
فى هذا النص يبدو طبيعياء لأن الشعراء هم محور القص 
(أهل الجنة وأهل النار)؛ والبطل أديب منشفل بحفظ 
الشعر وروابئه ونقده. من هناء يؤدى الشعر دوراً مهما فى 
عملية القص؛ ومن أهم وظائفه أنه جواز مرور لدخحول 
الجنة والشمتع بنمیمها؛ فعبيد بن الأبرص تشمله 
الرحمة» وبنقل من عذاب الثار إلى نمیم الفردوس بسبب 
بیت شعری آنشده الناس فى جميع البلاد: 
من يسأل الناس يحرمره 
وسائل الله لایخیب ٩‏ . 


وكذلك زهير بن أبى سلمی؛ فإنه يدخعل الجنة بسبب 
قوله: 
فلا تکتمن الله مافی نفوسکم 
لیخفی ومهما یکتم الله يعلم 
يؤخر فبوضع فى کناب فیدخر 
ابرم الحساب أر بمجل لينف *. 
ومثله لبيد والحطيئة وغيرهما. 
كما يقوم الشعر بوظيفة استعراضية بالنسبة إلى 
البطل تدعيما لبطولته القصصية وإثبانا لتميزه عن الأدباء 
الآخرين من سکان الجنة؛ فهو يسأل من يحاوره عن 
بيت شعرى أو قصيدة تعجبه؛ أو يطلب من الشاعر أن 
پنشده قصيدة ما أو پذ کره بها مستعرضاً مهارته الخاصة 
فى الاحتفاظ برضعیته الى كان عليها فى الدار العاجلة. 
وهو یندم دالما للأشعار التى پنشدها بقوله: أنشدنا 
كلمتك التى أولها...؛ أو أنشدنا کلمتك التى على 
الشين.. أو إنى لأستحسن قولك.. أر يعجبسى قولك؛ أو 
لقد آحست فى الدالية التى أولها ... إلخ ۰/۳۳ إنشاد 
البطل هذه الأشعار له درره فى تزكية الجانب الادعائى 
والمتعالم فيه» بخاصة عندما يتحقق هذا الإنشاد أمام 
بعص شعراء الثار. 


AY 


لفت کال ارب > سسسب ببست 


ومن أبرز الوظائف التى يسوم بها الشعر فى نص 
«الغفران» : التمثيل للموئف القصصی الآنى؛ وقد بجئ 
الشمر - احیانا - على لسان الراوی؛ كما هو الحال فى 
الشهد الأول؛ مجلس المنادمة؛ حين يذكر الراوی أبيانا 
للأعشى تمثل مرقف البطل وهو بنادم أصحابه الذين 
اصطفاهم فى الفردوس: دوهو - أيد الله العلم بحیائه - 
معهم كما ال البکری: 
نازعتهم فضب الريحان مرتفقاً 
رتهرة مزة راروقها خضل 
لا بستفیقون منها وهی راهنة 
إلا بات وان علرا وإن نهلوا 
بسمی بها ذوزجاجاث له نطف 
مقلص أسفل السربال معتمل 
رسنجیب لصوت الصنج پسمعه 
إذا ترجع فيه القيئة الفضل 
ويتكرر هذا الاستخدام الشمثیلی إما على مستوی 
البیت الواحد أو المقطوعة. فالبطل بتمثل ببيث شعرى 
حين يعبر لعدى بن زید عن خوفه من ركوب الخيل 
لأنه لم يدرب على ركوبه فى الدلها؛ 
«فیفول الشيخ إنما أنا صاحب قلم وسلم» 
رلم اکن صاحب خيل؛ ولا من بسحب 
طوبل الذيل؛ وزرتك إلى منزلك مهسا 
بسلامئك من الجحیم» ونسمك بعفر 
الرحيم. ومايؤمننى إذا ركبت طرفاء زعلا رئع 
فى رياض الجنة فاض من الأشر مستسعلاء 
وأنا كما قال القائل؛ 


لم پرکہوا الخيل إلا بعدماكبروا 
فهم لفال على اکنانها عفا!۳۹. 


كما يتم استحضار شعر امرئ الفیس للتمثل به 
على لسان البطل؛ حين بختلی البطل بحوريتين فى 
الجنة: 
«وبخلو... بحوريئين من الحور العين» فإذا 
بهره مابراه من الجمال قال؛ أعزز على 
بهلاك الکندی إنى لأذكر بكما قوله: 
وجارتها أم الرباب بمأسل 
[ذا فامتانضو ع السك منهما 
نسبم الصبا جاءث بريا الفرئفل)(*0, 
ولجوء السارد إلى ببتى امرئ القيس على لسان 
البطل فى هلا الموئف أمر له دلالته؛ لأنه يؤكد حسية 
البطل وعدم تمييزه بين لهو الدئيا ونعيم الجنة (۶۳, 
ويستخدم الشعر للتسلية واللهو فى مجالس الجنة؛ 
حبن يتغنى به المغنون والمغنيات فى مجالس الأدباء*؛ 
كما يستغل فى تفسير معنى كلمة أو الاستشهاد اللغوی 
عموما ۸ أو يقدم برصفه وليقة اتهام ضد 
الشاع ا , رفى حالة وحيدة قام الشعر بدور استدعاء 
أحد الشعراء؛ فعندما تام لبطل بإنشاد بعض أبيات 
للأعشى وهو يثنزه فى رياض الجنة بصوت عال؛ ظهر له 
الأعنى”"6. وهذا يذكرنا بموقف ابن شهيد مع رلبه 
زهير بن نمی الذى طلب منه أن ينشد أبيانا بعينها 
يستدعيه بهاء إذا كان فى حاجة إلى مساعدته. 
وعلى أى الأحوال؛ كان لحضور الشعر أهميئه فى 
نص (الغفران؛ بما هو نص سردى» وذلك لأنه كان 
مولدا للسرد داخل كل المشاهد التى نام عليها النص» 
سواه فى حوار البطل مع شعراء الجنة أو انار أو فى 
الحوار الذى يدور بين بعض الشعراء. كلما أنه كان 
كاشفاً لسمات شخصية البطل (الاستعراض - الادعاء - 
الحسية .. إلخ) . 


لفد اور الشعر مع السرد فى نص االفغران؛ 
وكان هذا التجاور جاورا متفاعلاً ولیس مجرد جوار؛ إلا 
أنه كان يعوقه ‏ أحيانا - إذا ما أسهب الراوى أر البطل 
فى شرح أو تفسیر. ومع أن الشعر شغل مساحة كبيرة 
من نص «الغفران»؛ فان السرد كان غالبا. ولعل من أهم 
الصعاب التى تواجه قراءة هذا النص هر وعورة اللغة التى 
كتب بهاء واعتماده على كشير من الألفاظ الغريية 
وحرصه على السجع ما يعوق السرد - أحياناً. ولاندرى 
هل بمكن أن نقول إن أبا العلاء لجأ إلى الصياغة اللغوبة 
الصعبة المعقدة رغبة منه فى جاوز السطحية والسهولة؛ 
وزيادة منه فى الشمسك بالأصول وتمثل الماضى بهدف 
أن بحظی هذا النص بمصداق أو قبول من يهجدون 
القص باشکاله؟ 

إلا أن أبا العلاء الذی تمثل اللغة فى آغسرب 
لشاظها رأعفدهاء ثمثل بشكل راع كل ما یح له فی 
الشراث السابق عليه؛ مثل المرويات والأخبار الخاصة 
بالشعراء أو المتعلقة بالسيرة النبوية؛ فضلا عن الخرافات 
رالعتقدات الشعبية والشيعية؛ وكان لهذا دوره الذى لا 
يمكن إغفاله فى تأسيسه النوع القصصى فى (رسالة 
الغفران) . 

رتضح إفادنه فى تقديم بعض الشعراء من الأخبار 
المروية عنهم فى كتب الأدب» كما هو الحال بالنسبة 
إلى النابغة مع النسمان بن المنذر أو حسان بن ابت 
رحادلة الانك؛ أر قصة الأعشى مع فریش التى صدنه 
عن لفاء الرسول؛ حيث يلمح النص إلى هذه الأخبار فى 
لقاء البطل مع كل شاعر على حدة؛ بحيث لبدو هذه 
الإشارات نوعاً من التداعی الذی يتم إثر ظهور الشخصية 
المعنية» ركل هله الأخخبار كانت تمد المواقف القصصية 
بمادة تبدو شيقة تعين على تولید السرد واستمراره. 

وتحقيقاً لسمة الإغراب فى القص؛ يتراسل النص 
مع قصص الحيوان؛ لكن فصص الحيوان هنا يختلف عله 
في (كليلة ودمنة) ويختلف عله فى (القائف)؛ ذلك أن 


سول الرسالة 


أبا العلاء بعرض فى جنة الغفران للحبوان الحقبقى 
مستنداً على معرفة المسلم الدمعلى الذى يؤمن بوجرد 
حيوانات طيبة أو مفشرى علبها؛ مثل تلك التی ورد 
ذكرها فى القرآن (كلب أهل الکهف - ذلب يعقرب) ؛ 
راخری شريرة مضادة؛ وأن هذه الحيوانات ستجازى على 
فعلها؛ فمنها ما يدخل الجنة ومنها ما بدحل النار» ومن 
هنا فقد جمل للحيران مكاناً فى الجنة وجعله يستمئع 
بنعيمها مثله مثل الإنسان. ونعيم الجنة بالنسبة إلى 
الحيوان الفترس مثل الأسد والذئب - وئیاساً على النعيم 
الانسانی - يطلق لها العنان فى اصطياد ما شاءت من 
الفرائس؛ بحيث يتم هذا دون أن تحدث ألما لفرائسها. 
وقد اختار من الحيوان ما ارتبط بالفصص الدينى التعلق 
بالسيرة النبوبة مثل أسد القاصرة وذئب الأسلمی(۲۱۱, 
حيث تعرض كل منهما على حدة للبطل فأوقعا فى قلبه 
الخوف والدهشة؛ ثم حكى كل منهما حكايته. ومنها 
الحيوانات العادية» التى سخرها الله لعباده الصالحين فى 
الدنيا نأطعموا من لحمها وأفادوا من إهابها. ووظيفة 
ظهور الحيوان فى «الففران» تختلف تبعا للمكان الذى 
طهر فيه. نفی حالة الحمار الوحشى والبقرة الوحشية 
اللذين ظهرا فى مشهد نزهة الصيد؛ رطف ظهورهما 
قصصيا فى إكمال مشهد الصيد الذى لم یکتمل على 
النحر المألوف. أما الوظيفة القصصية لفصتی الأسد 
الائب اللذین ظهرا تباعً فى أطراف الجنة؛ فتبدو نوعاً 
من الصعربات التى تعترض البطل - مخقيقا ار - وهو 
فى طريقه إلى النار. وبرجود الحبوان - بشکل عام - فى 
الجنة یکتمل التصور الحسى المادى لها. 

حتى يحقق أبو العلاء الصورة الكاملة للجنة بالنسبة إلى 
السلم الدمطى أيضاء يفسح فيها مكانا للجان الصالح؛ 
ويستشمر المعتقد الشمبی الشائع عن قدرة الجن على 
اللتحول؛ لتوليد السرد من خلال الحوار الطريل الای 
يدور بين البطل والجنى (أبى هدرش)؛ حسيث حكى 
الجنی مغامرائه فى الدار العاجلة مع بنی البشر. 


۸۹ 


لت کال زب سس سس سس 


واستمرار) لشحفیق الغابة القصصية؛ یخصص 
أبوالعلاء وادیاً للحيات» یلتفی فيه البطل بحية ذات الصفا 
التی خكى حکایتها؛ وهى حكاية ترجم إلى الفصص 
المربی القدیم التى آرردها النابغة فى شعره. كما بلتقی 
بحية أخرى فقيهة عالة تعرض نفسها على البطل فیهرب 
منها خوفاً وذعراً. وبشراسل أبوالملاء مع هذا الخط 
النصصى فى التراث حين يستحضر الخرافات الثى تروى 
عن جزر النساء؛ وما يحكى عن وجود شجر بلمر جنسأ 
من النساء؛ فى حكيه عن الحور العين اللائى خلقهن 
الله للجئة؛ وفى حکیه عن شجرة الجوز التى حولت 
لمارها إلى جوار كواعب يرقصن على أبياث 
الخلیل(۱۳)؛ لیستمر بالسرد دون انقطاع وليحقق نوعا 
من الإثارة والتشویق فضلاً عن سید الصورة الحسية 
للجنة فى أكمل صورة من وجهة نظر البطل. 
كما تراسل نص «الغفران؛ أيضا مع المعتقد 
الشيعى الذى يدور حول شفاعة آل البیت؛ حين جعل 
الأعشى يدخل الجنة بشفاعة على بن أبى طالب؛ وحين 
جعل البطل نفسه يدخل الجنة بشفاعة فاطمة؛ حيث 
وظف ذلك قصصياً؛ فتعائب مراحل الشفاعة تجعله 
يستطرد فى تفاصيل تساعد على استمرار السرد. ومن 
هناء كان تمسید النص لموقف البطل يوم الحشر من 
أكثر المشاهد القصصية لمجاحاً فى نص «الغفران؛ . 
فالبطل يلجأ إلى حمزة بن عبد المطلب الذى يحيله إلى 
على بن أبى طالب ليشفع له عند النبى؛ لكن عليا لابأبه 
به ويسأله عن صحيفة حسنانه؛ فيخبره أنها فقدت منه؛ 
وبطلب منه شاهدا بالتوبة؛ وهكذا تتعقد الأمور.. إلى أن 
يأنى بشاهد؛ لكن عليا يعرض عنه؛ ويقرر أن يننظر لحظة 
خروج فاطمة عليها السلام لتسلم على أبيها: 
«فلما حان خروجها ونادى الهائف أن غضوا 
أبصاركم يا أهل الموقف حتى تعبر فاطمة 
بنث محمد صلى الله عليه وسلم؛ اجتمع 
من آل أبى طالب خلق كثير من ذكور وإناث 


من لم پشرب خمرأ ولاعرف قط منکرا... 
فلما رأنهم قالت: ما بال هذه الزرافة؛ ألكم 
حال تذکر؟ فقالوا: نحن بخير... وكان فيهم 
على بن الحسين رابداه محمد وزيد وغيرهم 
من الأبرار الصالحين ومع فاطمة علیها 
السلام امرأة أخرى ری مجراها فى الشرف 
والجلالة. فقيل من هذه؟ ففيل؛ خديجة ابنة 
خويلد بن أسد بن عبد العزى ومعها شباب 
على أفراس من نور؟ فقيل: من هؤلاء؟ فقيل 
عبد الله والقاسم والطیب والطاهر وإبراهيم 
بدو محمد صلی الله عليه وسلم. 
نقالت تلك الجماعة التى سألت: هذا ولى 
من أوليائناء قد صحت توبئه ولاريب أنه من 
أهل الجئة؛ وقد توسل بدا إلبك... فى أن 
براح من أهوال الموئف ويصيسر إلى الجنة 
فيتعجل الفوز. فقالت لأخيها إبراهيم صلى 
الله عليه: دونك الرجل. فقال لی؛ تعلق 
بركابى. وجعلت تلك الخيل تخلل الناس... 
إل" . 
ويبدو أن أبا العلاء قد أفاد ما كان يدور من 
طقوس احتفالية خاصة بالشيعة فى تصویره موكب 
فاطمة والحشد الذى كان بنتظرها. لقد كان واعیاً فى 
اخخشياره مكونات القص (من مرويات وأخبار وخخرافات 
فضلا عن إفادئه من بعض المعتقدات السائدة فى عصره) 
ودور كل منها فى تأسيس السرد والاستمرار به. واستطاع 
أن بوظف كلا من هذه العناصر داخل مشاهده 
القصصية. وبدا هذا واضحا فى وصف رحلة البطل إلى 
الجئة وأطرافهاء وتمقق هدف السخرية من البطل من 
خلال المواقف التى وضعه فيها عبر هذه الکونات 
القصصية على نحو غير مسبوق. 


ممت ا نكرل الج اا 


لقد تارز الشعر والسرد فى نص «الغفران؛ فى 
لتمسيد جانب من جوانب الصراع اللغوی والفكرى فى 
عصره. رمن هنا کان مخديده شخصيات الفص بشعراء 
عصر الاستشهاد فضلا عن اللغوبین رالرواة؛ ذلك لأنهم 
بمدلون الإطار المرجعى للبطل المتعالم الذى لم يفارق 
حفظه رلم بشخل عن نصيته حتى فى الجنة. وقد أسهم 
اختیاره شعراء معروفين فى نذليل مهمة السرد بالنسبة 
لبه؛ لأنه فى تقديمه لها كان مستندً إلى تاريخها 
المعروف لدى قارئه؛ واكتفى ببعض الاشارات التی كان 
بلمح بها إلى مواقف معيئة فى حياتهم؛ أنت على لسان 
البطل لتكشف عن نوعية ما يهمه فى حياة هؤلاء الشعراء. 

رلم يكن يماح هذا كله لولا هذا الشكل المفشوح 
الذى ولده ص داحل الرسالة۱ ذلك الشكل الذى بسمح 
بتجاور الأنواع الختلفة؛ رمخسيد اختلاف وجهاث النظر 
التعددة» ليصبح وسيلة جديدة (تصصیة) للتعبير. لكن 
أبا العلاء لم يشأ أن يعمق من جسيده الصراع فى عصره 
حين انتصر على ذكر شعراء عصر الاستشهاد دون أن 
يعرض للشعراء المحدلين؛ فألر الصمت والسكوث عنهم 
فى هذا الجزء القصصى إيدارا للسلامة؛ برغم اعتداده 
المعروف عله بشعر احدئین. 


الهوامش 


رعلی الرغم من جرأة أبى العلاء فى اخشیاره 
موضوع القص فى (رسالة الغفران)» وعلى الرغم من 
الإجاز الذى حققه فى نوليد هذا الشكل القصصى ؛ فإنه 
بدا مقيدا هو الآخر بإرث فكرى ولغرى محافظ؛ بوقوعه 
فى النصبة احبانا - استشهاده بأياث القرآن والشعر - 
رباسفاطه الشمراه المحدلين» وبخوصه ۳ بحار الغريب 
وخبر المألوف فى صياغته اللغوية؛ وبإغراقه النص فى 
الشروح واتفسیرات التی آرشکت أن جهض السمة 
القصصية لللص. 

إن هذا الشكل الجديد الذى أقره أبو العلاء 
(الرسالة - القصة) لم يكن منفطعاً عن الشراث العربی 
التقلبدى السائد؛ فجاء متشبعاً به رغم ما يحوبه من 
موضوع جديد ومضمون جرئ. إن الوضعية الاجتماعية 
والفكرية والثقافية للمجتمع العربى الإسلامى فى عصر 
أبى العلاء ند حفزنه إلى توليد نوع جديد حاول أن 
يتجاوز به الأنواع التقليدية؛ لاسیما الشعر. وقد ساعده 
على تولید هذا النوع وضعه الفردی - عزلته الواعية الى 
اختارها - الذى مكنه من استقراء كل مايمكن الإفادة 
به قصصياً فى التراث العربى القدیم؛ وتوظيفه فى تولید 
هذا الشکل القصصى. 


(۱) راجع: حسن إبراههم حسن, اريخ الإسلام السياسي والدينى والتقاقى رلاجعماهی؛ نکب النهضة المصرية؛ القاهرة؛ ۰۱۹۵ ج۳؛ ص ۲۹۸ وبايعدها. 
(+6 (۳,۲) عناية إبراهيم الأحدب الطرابلسى؛ كدف العانی والبيان عن رسائل بديع الزمان» المطبعة الكائرليكية؛ بیررت ؛ د ث. ص۱۷۲ - ۰۲۱۸۰۱۷۹ ۰۳۱۹ 


۳ رما بعدها, 


أشار أدم مثر وشوئى ضيف إلى أن ظاهرا القصص ظاهرة تختص بها كناب بديع 


الزمان رثميزها عن غبرهاء راجع؛ أدم متزه الخضارة الإسلامية فى القن الرايع 


الهجرى» ترجمة محمد عبد الهادى أبوريدة؛ مكثية الخانمی؛ الفاهرة؛ دار الكتاب العریی؛ ييررث؛ امد الأول ص ۱۸۵۷ ۰۱۱۵۸ 
شرقى ضيف الفن رمذاهيه في ار العربي؛ دار ا معارل» مصر ط ۸ ۱۹۷۷ء ص ۰۱ 
(4) الحصرى القيرواني ؛ زهر الآداب وثمر الألباب؛ تفیل زكى مبارك؛ محمد محيى الدين عبد الحميد؛ دار الجیل؛ ليبان؛ د.ث؛ ج 1+ ص ۰۱۰۳۳ 
(۵) انظر فى معنى رسالة؛ أبر البقاء الكفرى؛ الكليات ؛ تفيل عدنان درويش؛ محمد الصری؛ وزارة النقائة والإرشاد الشرمى ؛ دمشل ۱۹۷۵ القسم الثانى ۰۳۸۲ 
التهانری: گداف اصطلاحات الفدون؛ لبن لطفى عبد البديع: الهيئة المصرية العامة للكعاب ؛ الفاهرة ۲ جا ص ۰۷۹۱۷۳ 
(() أبوالعلاه المری؛ رسالة الصاهل والشاحج» تمفين عائشة عبد الرحمن؛ دار المعارف؛ مصر ۰۱۹۷۵ راجع مقدمة الححققة. 
0۷ انر عبد اور الكلاعى ؛ إحكام صنعة الكلام؛ تفیل محمد رضران الدابة» الم الكتب؛ يروث ؛ ۱۱۹۸۵ صن 4 للنطی: إلياه الرواة على أباء النحاة؛ 


تین محمد أبوالفضل إبراهيم: دار الفكر العربى : القاهرة ۰۱۹۸۹ جا ؛ ص۰۹۸ 


(۸) انظ رسالة ابن القارح ضمن رسالة الغفران لأبى العلاء العری» محفیل وشر عائشة عبد الرحمن (بنث الخاطی)» دار المعارن» ۱۹۵۰؛ ص ۰۳۲ ۰۳۳ 
انظر؛ رسالة ابن الفارح ضمن ره ۳ 3 


(4) رسالة ابن القارح؛ ص ۰۲۸ ۰۲۵ 
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ألفت كمال الروبى 


(۱۰) الصدر الساین: ص ۰۳٩‏ 

(۱۱) انظر: طیب ليزبنى؛ ملمروع رزية جديدة للفكر العربي في العصر الوسیط : دار دمشل؛ دمشن: ط۲ عي ۱۸۱ - ۱۸۵ . عبد العريز الدررى» مقدمذ فى التاريخع 
الاقتصادى العربى : دار الطليعة للطباعة والنشر: ييررث ۱۹۷۸ ؛ ص ۱۷ ومابعدها, 

,11١ 1١5 رسالة الغفران, ص‎ )1١( 

(۱۳) رسالة الففران» ص 111 115, 

)١1(‏ طيب بزینی» مشروع رؤية جدپادا» مرجع سابل؛ ص ۱۸۱ ربابعدهاء أدم مدر اطمضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرف. 

(18) الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجری؛ مجلد ۰۱ص ۳۸۱ 

() الرجم السابل؛ الصفحة ننسها. 

(۱۷) أبوالعلاء المعرى؛ ديران سقط الزلد؛ مطبعة دار الكتب المصرية؛ ۱۹4۵ ؛ السفر الثاني القسم الأرل» صي ۰۱۰ 

(۱۸) رسالة الغفران, ص ۰۳۰۱ 

(14) رسالة الصاهل والشاحج؛ ص ۲۰۲. انظر أيضا ۱۱۰۳ ۰۱۰ 

(۰ رسالة الففران؛ ص ۰۱۰۳۰۸۰۲ 

(۲۱) انظر (حسان عباس تاريخ اد الأدبي عند العرب؛ دار الأمائا؛ ييررث ۰۱۹۷۱ ص ۳۹۱ رما بعدها. 

(۲۲) باوث الحموی: مهجم الادیاه: دار الب العلمية؛ ييررث ۱۱۹۹۱ جا ؛ ص ۰۳۳۳ 

(۲۴) پالوث الحمری؛ معجم الأدباء, ج٤‏ ؛ ص ۰۳۴۱ 

(۲۷) رسالة الصاهل رالداحج ص ۰۲۲۰۱۲۱۹ 

۰۳۷۲ رسالة الغفران؛ ص‎ )١6( 

0 الغفران؛ ص ۰۱۳۲ 

(۲۷) نفسه» ص ۱۲۸۰ انظر أيضا ص ۰۲۸۹ 

(۸) انظر: القلطی؛ الباه الرواة؛ ج ۱» ص ۰۱۰۰ 

۰۱۲۴ ۰۱۲۱ الففران» ص‎ )۲٩( 

(۳۰) نفسه: ص ۰۱۳۱۱۱۳۰ 

(۳۱) الففرات, ص ۱۳۲ ۔ ۰۱7۰ 

۱( شه ص ۰۱۱۰ 

(۳۴) نفسه؛ ص ۰۲۸۱ 

(۳۸) تقس ص ۰۳۰۱ 

(۳) سه ص ۰۳۵۲ 

۲ انظر على سبيل الممال الففران» ص ۰۱۹۲ ۸۲4۱ ۰۲۷۸ ۰۲۲۸۰۱۲۸۸۰۲۸۲ ۰۱۷۲۰۱۷۱۰۲۵4 

(۳۷) الففران؛ ص ۰۲۷۰ ۰۲۸۸ 

(۸) لفسه؛ ص ۰۱۹۸ 

(۳) لفسه؛ ص ۰۲۱۰ 

(10) تقس ص ۰۲۸۱ 

۱۱ نفسه؛ ص ۲۷۹ زمایمدها, 

۱ نفسه: ۳۷۱/۳۷۰. 

(15) پامکیور: پامجبور؛ مایکب: ما يجب. یقول أبوالعلاء إلها لغة بستعملها أهل البمن. الففرا؛ ص ۰۱٩۳‏ 

(14) الففران؛ ص ۰۲۳۰ 

(6)) الففران؛ ص ۰۲۳۱ 

۰ الففران» ص ۰۳۲۳۹ 

(4۷) الغفران» مص ۳۲۲ 

(4۸) الففران؛ ص ۰۳۳۹ 

(45) انظر لفاء ابطل بالحارث الیشکری» ص ۳۲4 ۰ ۰۳۲۹ 

۱ الففران؛ ص ۰۳۸۲ 

() الففران؛ ص ۰۱۷۸ 

١ه‏ ) الففران؛ ص ۱۷۹ انظر أبضا ۱۲۵۹ ۱۱۹۸۰۲۹۰ ۱۱۹۶ ۰۱۷۳۱۱۷۰ 

(0۳) راجع صفحاث ۰۱۹٩ ۱۱۸٩‏ ۰۲۰۱۱۲۰۰ ۱۲۰۳ ۱۲۰۵ ۰۲۱۲ ۱۱۳۳۰۲۱۳ ۱۲۵۱۲۳۱ ۰۲۵۷ ۰۲۵۸ من الففران. 


۱ الففران, ص ۰۱۸۷ 


۹۲ 


(00) الغفران: ص ۰۲۷۷ 

(۶0) انظر أيضا الففران: ص ۸۲۷۸ ۰۳۹۵ 

(۷) انظر؛ ص 15175511515 الاك 

() انظر: ص ۸۱۲۲ ۲۱۳۰۱۱۳۳ ۱۲۹۸ ۰۳۰۳۱۳۲۵۱۳۲4 ۳۰۵ 

(85) انظره ص ۱۲۴۲ ۰۲۹۹۱۳۸۲ 

() الظر: ص ۰۱۳۸ 

امد اس سی نهم عب ف لى لهب زوج في مت ال على اله عاد رسا" بر سل يوج ليع في لابقا عل ود 
عليه رسول الله صلى الله عليه وسلم ففال؛الهم سلط عليه كلب من كلابك فأكله الأسد فى بعض أسفاره رال إنه التهمه بموضع القاصرة بطري الام انظرة 
ابن قليبة؛ المعارفساء خلين اررت عكاشة:؛ الهيفة المصربة العامة للکتاب؛ ۰۱۹۹۲ ص ۱۳۵ انظر: رسالة الغااران ‏ ص ۲۹۷. أما ذلب الأسلمي» فهر ينسب 
إلى أصبان بن أرس الاسلمی؛ أسلم رماث بالکرفة فى بداية حکم معارية؛ رعرف بمكلم الذلب وذلك أله كان فى غدم له قشد الالب على شاه منها؛ فصاح 
غليه؛ ای على ذنبهوخاطبه قائلا؛ مخول یی وبين رز سال الله إلى؛ فمن لها يرم بدفل عنها؟ انظر رسالة الففران ص ۰۲۹۸ 

۲ رسالة الغفران؛ ص ۲۷۹- ۰۲۷۱۰۲۸۰ انظر حسين فرزى: حدیث السندباه القديم ؛ دار الکتاب اللبنانى» دار الكتاب العصری: بيروث؛ القاهرا؛ ۰۱۹۷۷ ص 
۱ رمابمدها. 

(۳) الففران, ص ۲۵۰ - ۲٠۲‏ , 


۳ 


LOAN va ا‎ 


فى استنطاق النص : 
سيرة ذاتية لابن طفسيل 


عبد الله إبراهيم * 


سس 


57 

نظهر النصوص الأدبية الكبرى فى الشاریخ؛ دون أن 

نخضع مباشرة لإشكالية التجنيس ؛ إذ إن البحث فى أمر 
الأجداس الأدبية بحث حديث» تأخر كثيراً عن عصور 
النصوص القديمة . والنظر مجددا فى جنسية النص 
الأدبى » واستنطاقه رتأويله؛ أمر يشذى النص يعوامل 
القوة أكثر ما بضمف شأله؛ ذلك أنه ؛ بخصب المظاهر 
الخفية فيه ؛ التى ضمرت بسبب كشير من الظطروف 
الشصلة بشاریخ النص وطرائق تلفیه . بيد أن استنطاقاً 
انوم على قرائن بنطرى عليها النص؛ يعلد ضربً من 
«التقويل)» الذى قد يلحق ضرراً فادحاً بالنص نفسه؛ 
كما أنّ استنطاا لا يأخخذ فى الاعتبار دور العناصر المكولة 
للنص» فى علاقاتها بالدائرة الابداعية التى تندرج فيها 
نصوص الأدب يد البحث؛ سيفضى إلى مزيد من 
الأوهام الخطير ة. فالمضاهاة بين المظاهر والملامح والعناصر 
ا ا ج 20 
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الثى تقصل بالنص؛ ونکونه؛ تعد من الأمور النهجية 
الملازمة للبحوث التى تهدف إلى خقيق إعادة نظر فى 
موروث الماضى » بما يشحنه بالقوة والديمومة؛ ویدشط 
البؤر الدلالية الكامدة فبه» سعياً وراء کشف قيمته 
الأدبية. 

إن هدفاً مثل هذا هو الدافع وراء إعادة النظر فى نص 
(حى بن بفظان) لابن طفیل؛ وقراءته قراءة جدپدا؛ 
استنادً إلى تنظيم مکونانه: ہما يجعل النص يقرأ قراءة 
تختلف عما كان يقرأ فيه من قبل. 

إن النظر إلى النص ال ذکور؛ عبر منظورين متلازمين» 
هما عد النص سيرة ذائية ‏ فكرية لابن طفيل من ناحية» 
ونصاً انا إشراقيا يحمل رؤية المؤلف من ناحية أخرى» 
أفضى» عبر الاستنطاق والتأويل: إلى الوقوف على جميع 
الإشارات والعلامات التى تغلب هذا الأمر وتفسيرها 
ضمن سياقاتها الدلالية والتاريخية والمعرفية» بما بجعل 
النص نفسه إطاراً لبؤرة خخاصة؛ ولكن مموهةء هى التجرية 


الوجردية رالفكربة للمؤلف. وقد استدعی ذلك بسط 
أرضية البحث» بالوقوف على الملامح العامة للرؤية 
الاشراقية, كما جلت للسهروردی؛ ولم يأل البحث 
جهداً فی توضيح كل ما یتصل بالنص؛ مما له علاقة 
بفلسفة الإشراق من جهة؛ وبالظروف التاريخية التى 
احتضنت النص ومؤلفه من جهة أخرى؛ بغية توضيح 
المرجهات الخارجية التى مجمل من ذلك النص سيرة ذانية 
لابن طفیل. 
تا 
يعرف السهروردی (۵۸۷ = ۱۱۹۱) الإشراق بأنه 
شرو الأنوار على النفس بحيث تنقطع عن متازعة 
لوهم:۱). وهو يقترن بالكشف الذى هو «ظهرر الأنوار 
المقلية ولمانها وفیضانها بالإشراقات على الأنفس عند 
مجردها0”"؟. ونکون الحكمة الإشراقية» نبعا لذلك؛ 
احكمة إلهية» لأنها تنشد معرفة الله 
والحقائق الربائية؛ وذلك بتعميق الحياة 
الداخلية؛ حتى تستحيل النفس إلى مرآة؛ 
تنعكس عليها الحقائق الخالدة" , 
ولا يكون ذلك مکنا حسب السهروردی» شيخ 
الإشراق: إلا ب «الانسلاخ عن الدنيا؛ و دمشاهدة الأنوار 
الإلهسية؛؛ ثم الوصول إلى حال من الكشف ١لا‏ نهاية 
له يتحول فيها العابد إلى «حكيم متأله؛ يفقد القدرة 
على جسده؛ لأن بدنه ابصیر كقميص يخلعه تارف 
وبلبسه تارة) . ٹم يخلص السسهروردى إلى القول: إن 
الإنسان لا يعد من حكماء الإشراق «مالم يطلع على 
الخمیرة القدسة» ومالم یخلع وپلبس؛ فان شاء عرج إلى 
النور؛ وان شاء ظهر فى أبة صورة أراد » ثم بعلل ذلك 
بالفرل إن قدرة الإشراق «تحصل له بالنور الشارق عليه ؛ 
ویمضی متسائلا: ١‏ 


حى بن يقظان 


ألم تر أن الحديدة الحامية إذا أثرت فیها النار 
تتشبه بالناره ونستطئ وتخرق؟ فالنفس من 
جوهر القدس إذا انفعلت بالثور؛ راكشست 
لباس الشروق؛ أثرت رفعلت؛ فتومئ فبحصل 
الشئ بإيمائها؛ وتتصور فيقع على حسب 
تصورهان!؟؟ , 


وهنا يشخص سؤال جوهری؛ وهو: ما السبيل الموصلة 
إلى حالة الكشف ثم الإشراق؟ إن السهروردى ذانه؛ 
يحدد ذلك كونه رأس حكماء الإشراق؛ فيقول مخاطباً 
مريد نلك الحكمة: 


دنت إذا واظبت على الشفكير فى العالم 
القدسى» وصمت عن المطاعم ولذات 
الحواس إلا عند الحاجة؛ وصليت باللیالی؛ 
ولطفت سرك بتخيل أمور مناسبة للقدس» 
وناجيت الملا الأعلى متلطفاً متملفاء وفرأت 
الوحى الإلهى كثيرً؛ وطربت نفسك أحيانً 
تطريباً؛ وعبدت ربك تعظيمًا ورهبت قواك 
ترهيبأ» ربما تخطف عليك أنوار مثل السرقف 
لذيذة؛ ويكثر فیتابع ؛ وقد بسلبك عن مشاهدة 
الأجرام» ويكاد سنا برفه يذهب بالأبصاره 
رغصل لك حالات مشاهدة؛ فلا محتاج إلى 

السماع من غيرك)!*؟, 
وسيتبين لاحفاً كيف أن حى بن يفظان قد نمثل 
كل هذاء تمثلاً روحياً؛ وهر فى مغارته؛ وأفلح فى بلوغ 
مرحلة الكشف والمشاهدة؛ عبر المعايئة والنظر أرلاء 
والبحث والتقصى انیا ثم الشماهی فى ذات الخالق 
أخسيراً لشسطم فى داخله أنوار الإشراق» كما رسم 

السهروردی مظاهرها وتجلياتها. 

536 


عد الك اي اس ل _ نمي ب ب 0 


تذهب فلسفة الاشراق إلى أن نشأة الكون قد حدلت 
على سبيل الانبئاق عن موحد يستعصى إدراكه بالقوى 
العفلية والحسية؛ فهو موجود وجرد مطلقاً» وعنه نوالت 
نزرلاً مكونات العالم. وکلما ازداد هبرط الکائنات صرب 
الطبيمة؛ ضمرت صفات الموجد الأول فبهاء إلى أن 
تختفى للك الصفات فى احط الأشياء كالممادن 
والأحجار. وعلى نقیض ذلك؛ فكلما ارتفعت الموجردات 
فى مراتبها صوب ذلك الموجد ازدادت خصائصه رصفانه 
فيهاء نشسمو باثترابها إليه؛ رنماهیها فبه؛ لأنها نطرد 
عنها صفات الفساد رالحدوث» وتكتسب سمة الديمومة» 
وهى فى ذلك شانها شأن النور الذى يزداد وهجا كلما 
اثترب إلى الشمس؛ وبزداد عتمة كلما ابتعد عنها. رلا 
كان إدراك هذه الحقيقة لا يكم إلا للنفوس؛ كون غيرها 
يفتقر أصلا للإدراك والنفكر؛ وجب على النفس أن خن 
إلى سصدرهاء وتسفرغ لطلب اللذات الملياء لذاث 
الاندماج فى الموجد الأول» وذلك لا بتم. حسب حكمة 
الإشراق؛ إلا بالاختباره فالبحث النظری» واخیرً بالتأمل 
الباطنى ؛ إذ بتفتح الذهن؛ رتسامی النفس؛ فتشرق عليها 
الحقائق الأزلية الشابئة؛ فتنال بذلك سعادتها العظمی 
المرجوة. وسبيل ذلك؛ لدى الاشرافیین؛ هو الششبه 
بالأجرام السماوية والأفلاك؛ لتنظيم درجات التسامی» 
ابعداء من كرة القمر؛ وهی ما تقابل العقل الماشره 
وصولا إلى زحل الذى يقابل المقل الرابع» لم جرم 
الشوابت؛ فجرم السماء الأولى؛ وهما يقابلان العقل 
الشالث والشانى؛ وصولا إلى العمل الأول الذى بتمالی 
على جميع صفات الأفلاك والأجرام؛ وهر بنبثق عن 
الموجد المطلق؛ وبوصول النفس إليه تبلغ غاية سمادنها 
وكمالها م 

کی ا 

كان ابن سينا (414 = ۱۰۳۷) قد دشن لفلسفة 

الإشراق؛ بالتمثيل الرمزى؛ فى رسالته (حى بن بقظان) 
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التى كانت موجها لرية ابن طفیل؛ ليس فى احشذاء 
العنوان فحسب» إنما فى المنظومة العرفية التى كانت 
رسالته ميل عليهاء بالإشارة والإيماء والتلميح. وعلى 
الرغم من محارلة الشيخ الرئيس تضليل معاصريه با 
كان من الشائین» إلا أنه أفر اخبراً فى (منطق الشرفبین) 
بأنه بريد أن يضع «كتاباً يحتوى على أمهات العلم الح 
الذى استبطه من نظر كشيراً» وفكر ملیا؛ ولم يكن من 
وجوده الحدس بعيدا»؛ وكان حسب قوله يضن بالکتاب 
إلا على «الذین يقومون منا مقام النفس)”" . ثم تفدم 
خطرة أخرى رأخبرة فى مجال كشف رؤيته الإشرافية؛ 
فخصص لذلك كشابه (الإشارات والتبیهات) الذى 
احتوی؛ كما یفول؛ «أصولا وجملاً من الحكمة) هی؛ 
كما یقول نصير الدين الطوسی (۱۷۲ = ۱۲۵۵)؛ من 
«أشرف ما پنسب إلى الحفيقة والیفین؛ ؛ رتتصل نلك 
الأصول والجمل ب «معرفة أعيان الوجودات المترئبة» 
المبعدئة من موجدها ومبدثهاء والعلم بأسباب الكائنات 
المتسلسلة النتهية إلى غایتها ومنتهاهاء(۲۸. 

إن رسالة (حى بن يقظان) لابن سينا إنما هی 
وصف لعروج العقل الفعال الرمزى إلى الوجد المطلق 
الذى يتربع على العرش؛ حسب نظام ابن سينا الکونی. 
ويظهر ذلك السقل بصورة شيخ بهى قد أرغل فى 
السن؛ وأخدت عليه السنون» وهو فى طراءة العزء ولم 
بهن منه عظم؛ ولا تضعضع له رکن؛ وما عليه من 
الشيب إلا رواء من بشیب(۱۹. إن رحلة حى ابن سينا 
داخل النفس هى ذائها رحلة «حى؛ ابن طفيل» 
كلاهما ارتل بغية الانصال بالموجد المطلق؛ فخاضا 
صعاب الكشف والإشراق معا. 


كت 
لقد ألح إلى إشرائية (حى بن يقظان)'''2, وأشير 
إلى أن موقفه اصورة لابن طفيل عن نفسه منهجاً 


سسإسيبيبببب”-ببببيبيبيبيبيبي ب ب لك حى بن بقظان 


وشخسًا ومونفا!!", بيد أن الجابرى لا بری ذلك؛ 
فابن طفيل» كما بری؛ بقدم «قراءة كاملة لفلسفة ابن 
سينا المشرفية» قراءة استهدفت الكشف عن أسرارها 
رمصادرها»؛ وينفي |شراقیته لأنه «لم يكن ینطلق فى 
تفكيره ولا فى إشكاليته من منطلق ابن سيناة؛ ودليله 
على ذلك «فشل حى بن بقظان فى ٍثناع سلامان 
وجمهوره؛ بأن معتفدانهم الدينية هی مجرد مثالات؛ 
ورموز للحقيقة الباشرة التى اکتشفها بالعفل؛ . وفشله 
هذا؛ حسب الجابری؛ بحل على «فشل الدرسة 
الفلسفية فى المشرق التى بلغت أوجها مع ابن سينا فى 
محاولتها الرامية إلى دمج الدين فى الفلسفة؛. أما البديل 
الذى طرحه ابن طفيل وفلاسفة الغرب والأندلس؛ كما 
يذهب الجسابرى؛ فهسر(الفسصل بين الدين 
والفلسفة 219 , 


لا بستند الجابرى فى تقوبل موقف ابن طفیل؛ فيما 
نری» إلى معطيات مله ينفى إشرافية ابن طفيل. 
واعنماده علی «الرنف الدرامی) الذى اتخله حى بن 
بفظان لا يقيم الدلیل على دعراه؛ ذلك أن استتطاق 
النص» ۳ مقدمته وخائمته؛ وفى متنه؛ إنما يفضى إلى 
موقف مغاير تمام المغايرة؛ كما سيتضح فى الفقرة الآتية. 

“۵ 

شأنه شأن الغزالى (۵۰۵ = ۱۱۱۱) فى (النقذ من 
الضلال) ؛ أطر ابن طفيل انص؛ (حى بن بفظان) بإطار 
يظهر فيه سائل يطلب الحقيقة:؛ وهذا الإطار إنما هو 
«إجراء منهجى؛ يمحده من إدارة حوار حول الرؤية 
الإشرافية التى يهدف إلى نوصيلها إلى المتلقى الذى 
يتحد بشخصية طالب الحقيقة المجهولة الذى يبدأ معه 
الكتاب وينتهى به؛ وسیتضح دور هذا السائل فى 
نضاعيف الاستنطاق؛ وكيف أنه يوجه قراءة النص وجهة 


إشرافية؛ تفن ودائرة المعرفة التی تفغذى نص (حی ان 
بقظان) برؤيته؛ رتکد أنه «سيرة) ذانية ‏ فكرية؛ مقلعة 
لابن طفیل. 
بفرر ابن طفيل انصاله بحكمة الإشراق التى مثلها 
قبله ابن سينا بالقسول؛ (إن من أراد الحق الذی لا 
جمجمة فيه؛ فعليه بطلبها والجد فى اقتنائها»117". أما 
كيف يعبر عن تمثله تلك الحكمة؛ فيكشفه من خلال 
مخاطبته طالب الحقيقة الذى كان قد حرك فيه خخاطرا 
شريفا آنضی به إلى؛ 
«مشاهدة حال لم أشهدها قبل؛ وانشهی بى 
إلى مبلغ هو الغرابة؛ بحيث لا بصفه لسانء 
ولا يقوم به بهان؛ لأنه من طور غير طورهماء 
وعالم غير عالهما. غير أن تلك الحال؛ لما 
لها من البهجة والسرور؛ واللذة والحبور: لا 
بستطیع من رصل إليهاء وانتهی إلى حد من 
حدردها؛ أن یکتم أمرهاء أو يخفى سرهاء بل 
يعثريه من الطرب والدشاط والمرح والالبساط» 
ما يحمله غلى البوح بها مجملة درن 
تفصیل - ۰4۱۰۲ 
إن سؤالا غاية فى الأهمبة يجب أن يشار بعد قراءة 
تلك الفقرة؛ ويجب أن بظل البحث عن جواب له ماللا 
فى الذهن؛ فى تضاعيف ما يأنى من التحليل» زهو سؤال 
مركب من مجموعة أسثلة: 
ما الحال الغريية التى لم بشهدها ابن طفيل من قبل 
ولم يعجز اللسان والبيان عن وصفها؟ ولم تثير البهجة 
والسرور واللذة والحبور؟ رلم تمتتع على الإخفاء؟ 
وأخير)؛ ما الذى يجعل البوح بها أمراً متعدرأ إلا على 
سبيل الإجمال لا التفصيل؟ 


۷ 


لس هرایم بابس 


إن العوسل بالسرد الرمزى مکن ابن طفيل لا من 
تموبه دعوته إلا على من هم فى مقام نفسه فحسب» 
إنما حرر وسائله التعبيرية فى كشف مالا يكشف 
بالوصف والحجاج والتحليل. ولهذاء ناث حالة الاهول 
التى أبداها إنما تذكر بخمرة الذهول التى كانت تتاب 
كبار المنصوفة من أمثال الجنيد والحلاج وذى النون 
المصرى وابن عربى؛ ونقف أيضا فى صف تعابير الشطح 
التى كانوا يشطحون بها. ولكن ابن طفيل يتعالى على 
اللجوء إلى عبارة خاطفة نضئ وجده؛ ذلك أن الشطح 
الباشر قد يفضى إلى الطعن فى ذات الله؛ عندما بفلت 
زمام الشاطحين الذين منهم :من لم مخذقه العلوم؛ أو أنه 
«قال فیها بغير لصيل - ۰۱۱۰۲ فالوسيلة ينبغى أن تعبر 
عماهر كلى لا جزئى؛ ولا سبيل أكثر قدرة من 
«التمثيل الرمزى؛ للحالة الواعية وغير الواعية» وفيما كان 
التصوفة بذهبون إلى أن سبيل العارف عدم البحث عن 
هذا العلم (= التصرف) وعليه السلوك فيما يوصل إلى 
کدف الحفائق ؛ رمنی كشف له عن شئ علمه»(*۱؛ 
وهو الأمر الذی كان أبو يزيد الب‌سطامی (۲5۱ = 
4 قد عبر عنه بقوله: ولا يزال العبد عارفاً مادام 
جاهلا؛ فإذا زال جهله؛ زالت معرفته)(*۲۱. فابن طفيل 
والإشرافيون بفولون بضرورة النظر والبحث باعتبارهما 
مرحلة سابقة للكشف والإشراق» وهو ما اصطلح عليه 
الغزالى ۳۷ «العلم بكيفية تصفیل الرآنه ۱۳ وبرضح 
ابن طفيل جملة الأمر قائلاً؛ «استفام لنا الحق أولا 
بطريق السحث والنظر؛ ثم وجدنا مله الآن هذا الذوف 
الببسير بالمشاهدة: ثم لا بشردد بالقول: لذلك «رأينا 
آنفسنا أهلاً وضع كلام يؤثر عنام ۰۱۱۱۵ ثم يدعو 
سائله إلى مرافقته فى رحلة الكشف الإشرافى؛ مخاطبا 
إياه: 


۹۸ 


«زنما نرید أن نحملك على المسالك الثى 
تقدم عليها سلوكناء ونسبح بك فى البحر 
الذى قد عبرناه ولا حتى بفضى بك إلى ما 
أفضى با إلبه, فتشاهد من ذلك ما شاهدناه؛ 
رتتحقق ببصيرة نفسك كل ما محتقناه, 


ويختتم ذلك؛ کاشفاً هدفه بوضوح لا لبس فيه؛ لمن 
يفكر داخل مقولاث الإشراق» بالقول؛ «أرجو أن أصل 
من السلوك بك على أقصر الطريق؛ وأمنها من الغوائل 
والآفاث - 0۱۱۲» وسبيل دخول الطريق الثى تفضى إلى 
المشاهدة رالكشف» إنما يكون باصطحاب السائل؛ عبر 
معادل رمسزى قوامه الحکابة التى نوازی جربة «حی 
ابن یقظان» فيهاء تجربة ابن طفيل الفكرية, 
ما أن بفرغ ابن طفيل من إيراد حكايسة حى 
ابن بفظان وسلامان وأبسال؛ حتى يعود ثانية إلى السائل 
بحاوره مجدداء فيؤكد له أن ما كان من خبرهم: 
افد اشتمل على حظ من الکلام؛ لا بوجد 
فى كتاب؛ رلا بسمع فى معتاد الخطاب» 
وهو العلم المكنون الذى لا يقبله إلا أهل 
المرفة بالله؛ ولا يجهله إلا أهل الغرة بالله - 
to‏ 


أبكون أهل المعرفة بالله غير راك العارفين بذاته» 
من بلغ بهم الكشف حداً تماهوا فى ذائه» شأن حى 
ابن يفظان؟ رأيكون أهل الغرة بالله؛ غير أولنك الذين 
اعتمدرا البرهان والجدل؛ بغية معرفة حقيقة الموجد 
الأول؟ وهل يكون «العلم الکنوث» سسوی الكشف 
السرى الاشراقی الذی لا يسيره إلا العارفون بمدارجه 
ومسالكه الغامضة؟ إن ابن طفيل لا يكتفى بكل ما ورد 
ذکره» إنما بمضی ملحا على تحقيق دعونه؛ متجاوزً 
صيغة الإفراد فى الخطاب إلى صيغة الجمع؛ فیقول؛ 


ارأينا أن نلمح إليهم بطرف من سر الأسرار لنجشذبهم 
إلى جانب التحقيق - ۱۲۳۵. ويسألهم أن يقبلوا اعتذاره 
لكونه یری نفسه ملزماً بقول ما يجب قرله» والخوض فى 
هذا اللباب» وهتك أسرار هذا الحجاب» وما شفيعه؛ 


دإلا لأنى تسدمث شواهق يزل الطرف عن 
مرآهاء وأردث ثقريب الكلام فيها على وجه 
الشرغضیب والتسشويق فى دخخول الطريق - 
۳۵ 


إن نظرة متقصبة إلى ما وقفنا عليه تکشف أمرين 
متلازمين؛ لا سبيل إلى الفصل بينهماء ظل ابن طفيل 
يؤكد تلازمهما: أولهماء الكشف عن رلشه الإشراقية 
على سبيل التلميح وليس التصریح؛ وسنقف لاحقا على 
سبب ذلك. وثاليهما ‏ وهو أمر غابة فى الأهمية- 
انسداب نفسه للدعرة إلى نلك الرؤية؛ والحث على 
الاعشقاد بها؛ بوصفها سبيل النجاة و «الحق الذى لا 
جمجمة فيه . والأمر الذى يكشف عن الأمسرين 
الذ کورین تأكيده المتواصل أن حالة الکشف عصية على 
الرصف؛ وأنه لا سبيل للعارف المنذهل برؤية الحن» إلا 
التعبير عن اناهاله تمثيلا؛ من جهة» وإلحاحه على 
السائل أن بسلك هذا الطريق؛ بعد أن بسر له الأصره 
ودشن له السبيل التى براها ملائمة لأن تقوده إلى جوهر 
الحق» ولا انضل من أن يجعله بتمثل الحال؛ بكل 
حراسه خلال تتم مراحل الكشف خطرة خطرة؛ بکل 
ما پنطوی عليه من قدرة داخلية؛ بتأكيده أن البراهين 
العقلية والمنطقية قد تفلح فى حقیق صدق موضوعهاء 
ولكنها لا تجح فى كشف مضامينه؛ على لحو يجعل 
المتلقى يعتقد بها؛ من جهة أخرى. 

إن مهمة ابن طفیل مهمة عسيرة؛ ولکنها ناجحة. 
نهر لا بهدف إلى عرض آناق رؤيته الإشراقية فحسب» 


حى بن بفظان 


ما بهدف أيضا إلى تمشيلها على نحو بجمل امريد 
منجدباً إليها وجدانياً وحسياًء وذلك بأن بصطحبه معه 
إلى غياهب ذلك العالم الداخلى. وإذا كان ابن سينا قد 
مهد سيل الکشف؛ تمثیلا؛ فى رسالنه (حسی 
ابن يقظان) ؛ نان ابن طفيل قد أضفى شحنة أدبية عالية 
الشأن على حكايته الرمزية؛ راحاطها بإطار هدف فيه إلى 
لشر الإشراق» وانئدب نفسه داعية لذلك» وبذا؟ فإنه فاق؛ 
نیما نظن؛ السهروردی «شیخ وقته فى علم الحقیقة» ٩۱‏ 
الذی استهواه الاستغراق فى الرموز والطلاسم إلى درجة 
غمضت فیها مرامیه؛ وأبهمث فيها مقاصده؛ فى 
(أصوات أجنحة جبرائيل) و (الغربة الغربية»؛ إلا لصفرة 
الصفرة من اندرج فى حضم ذلك العالم البکر؛ شب 
انمپول. 
۳ 

إذا آنلحت الفقرة السالفة فى كشف اشسرافية 
ابن طفيل والدعرة إلبهاء استنادا إلى استنطاق مقدمة 
الکتاب وخاتمته؛ فالأمر يلزم أن نبين الأسباب التى 
جعلته ينوسل الرمز للتعبير عما كان يهدف إلى الوصول 
إليه؛ وذلك قبل أن نضم عبارة «سيرة ابن طفیلا 
محل عبارة «قصة حى بن يقظان؛ , 

لقد رتفنا على الصيغة التعليمية الثى اعتمد عليها 
ابن طفيل؛ سواء فى مخاطبة ساگله؛ أو فى اصطحابه إلى 
العالم الرمزى الذى شيده ليكون فضاء يؤطر منظومة 
الوقائع التى نکفل حى بن يقظان بالقيام بهاء رهی 
وقائع دالة على ضروب انجاهدة والحدس للارتقاء بالنفس 
إلى مصاف الموجد المطلق. بيد أن لمة سببین أخمرين 
يدعمان التحليل والاستنطاق» وبسوغان لجوء ابن طفبل 
إلى استعارة الحكاية عوض الوصف الباشر؛ وهما سببان 
مترابطان: الأول: استحالة الوقوف على الإشراق بطرائق 
الوصف المجردة لکونه إحساسا وانخطافاً بموضوعه. 


۹۹ 


عبد الله إبراهيم 


والشاني؛ الحظر الذى كان قائما على الإشراق فى 
الأندلس؛ لارتباطه بالا جاه الباطنی المشرفق الذى كان 
يعبر عن نفسه بوساطة مراقف سياسية مداهضة للحكم 
فى الألدلس فى القسرلين الخنامس والسادس؛ بل لل 
ذلك؛ كما جلى فى موقف السلطات من الجمعية 
المسرية ( نسبة لابن مسرة الباطنی )٩۳۱ = ۳٠۹‏ الثى 
«دخلت مع السلطة خلال بعض الفترات فى صراع 
مكشوف» وحارشها هذه الأحيرة بدون هوادنه ٩۱۸‏ 
لك تفصیل الأمر فى السببين المذكورين. 
أشار ابن طفيل كشيراء فى تضاعیف مقدمته 
وحاتمئه للکتاب: إلى أن ما يعوزه للتعبير عن حالة 
المشاهدة هو (الألفاظ الجمهورية؛؛ ويتصد تلك الألفاظ 
الواضحة المعبرة عن حالة الوجد والكشفء التى تعبر 
تمام التعبير عن حالة العارف عندما يبلغ أقصى مراحل 
عرفانه؛ ولا يتردد فى الاعتراف» كما أوردنا من قبل» أن 
الأمر من الغرابة «بحیث لايصفه لسان» ولا يقوم به 
بيان1 ؛ ولم بجد فى «الاصطلاحات الخاصة؛ أسماء تدل 
على الشوم الذی بشاهد به ذلك اللوع من المشاهدة - 
۸ وهو بوافق الشیخ الرئيس نی أن ذلك لایکون إلا 
ذوفاء وليس «على سبیل الإدراك النظرى السشخرج 
بالفاییس ونفدیم القدمات واتتاج النشائج - ۰۱۱۰۸ بل 
اه يقرر أن التعبير عن للك الحال؛ بالألفاظ العروفة؛ 
بفقدها حقیفتها, لأن! 
«هذا ما لايمكن إثبانه على حقيقة أمره فى 
كثابء ومثى حاول أحد ذلك؛ وتكلفه 
بالقول أو الكتب؛ استحالت حفيقته» وصار 
من فبيل القسم الآخر النظرى؛ لأنه إذا كسى 
الحسروف والأصوات؛ وقسرب من عالم 
الشپادا» لم یق ماكان علبه بوجه ولاحال» 
واختلفت العبارات فيه اختلافا کثیر؟ -۱۱۱۰. 


بل إن الأمر يبلغ عند ابن طفيل حداً یجمله بوئف 
تولی من حكابة حى» فی اللحظ ای بکن فيها د 
بدأ «بطلب الفناء عن نفسه والإخلاص فى مشاهدة 


- الح (= الله) حعى تأتی له ذلك6. فى هذه اللحظة‎ ٠ 


الذروة: بعد خحل ابن طفیل لیخاطب السائل» قائلا له: 
«اصغ الآن سمع قلبك؛ وحدق ببصبرا 
عقلك إلى ما أشير به إليك لعلك أن يمد منه 
هديا يلفبك على جادة الطریق ؛ وشرطى 
عليك أن لا تطلب منى فى هذا الوفت مزيد 
بيان بالمشافهة؛ على ما أردعه هذه الأوراق» 
فان امال ضین» والتحکم بالألفاظ على أمر 
ليس من شأنه أن بلفظ به خطر ۰0۲۰۷ 


بتضح فى الفقرة أعلاه مفدار ضيق ابن طفیل 
بالألفاظ العاجزة عن رصف حال حى وهو على مشارف 
بلوغ غايته؛ وهو آمر نادراً ما تشکی مده الإشراقيون» 
بالصورة ای تشکی فيها ابن طفيل منه؛ مع كل مهارائه 
الأسلوبية التى ملت فى الکتاب. ألا يعبر ذلك؛ حفاء 
عن إحساسه بقصور وسائل الخطاب عن استيعاب حال 
الوجد والمشاهدة والكشف التى كان حى بن بقطان 
بنزلی إليها باحاسیسه جمیما؟ فإذا كان الأمر کذلك: 
فلدمض إذن مع ابن طفيل فى الشعبیر عن ضيقه 
بالألفاظ التى تفتفر إلى قدرة توصیل مايهدف إلى 
كشفه؛ ذلك أن: 
«العالم الإلهى الذى لا بفال فيه كل أر 
بعض» ولا بدطق أمسره بلفظ من الألفساظ 
السمرعة» إلا رئرهم فيه شیئ على یلا 
الحقيقة: فلا يعرفه إلا من شاهده؛ ولا تقبت 
حتيفته إلاعدد من حصل فيه ,175١9‏ 


وسرعان مابعلن ضيقه بالأمر كله فیقول: «ألم نقدم 
إليك أن مجال العبارة هنا ضيق؛ وأن الألفاظ على كل 


سمي سس سس حی بن بقظان 


حال توهم غير الحقيقة - 0۲۱۵ لم يلغ سائله أن 
لاشئ يمكن أن يصفه له بعد هله الرحلة؛ فالأمر يفوقف 
الوصف؛ ويستعصى عليه: 
«هذا القدر هو الذى أمكبنى الآن أن أشير 
إلبك به» فيما شاهده «حى بن بفظان» فى 
ذلك المقام الكريم (= مقام الله) فلا تعمس 
الزيادة عليه من جهة الألفاظ؛ فان ذلك 
کالتطرت 015 ` 


هذا هوه بإيجاز» تفصيل السبب الأول الذى جعل 
ابن طفیل يلجأ إلى استعارة حكاية رمزية موهة للشعبیر 
عما كان يريد التعبير عنه؛ وهر بتصل مباشرة بعجز أدلة 
الوصف» وهى الألفاظ, عن كشف الأسر بصورنه 
المطلوبة. أما تفصيل السبب الذى جعله يتكتم على 
إشرافيئه؛ فیبدو - وابن طفيل بوارب فيه - غاية فى 
الأهمية؛ وهو يلمح إليه إماحا؛ لما قد بلحقه الاعتراف به 
من ضرر بليغ. فهو برى أن المشاهدة بوسيلة الإشراق شئ 
خطیر زنادر؛ بل هو اأعدم من الكبريث الأحمر - ۰0۱۱ 
وذلك لقلة من ظفر به «لاسیما فى هذا الصقع الذى 
نحن فيه (= الأندلس) » لأن من الغرابة فى حد لابظفر 
.سیر مده إلا الفرد بعد الفرد؛ ومن ظفر بشی) منه لم 
يحام الئاس به إلا رمزاًء فان الملة الحيفية» والشريمة 
المحمدية؛ ند منعشاه من الخرض فيه وحذراه عله - 
۱ فإذا رضمنا أمام أنظارنا الوقع السیاسی 
والاجتماعی والتقافی لابن طفیل؛ إذ كان وزبراً معروفا 
فى غرناطة؛ وکانماً للسر فى بلاط الوحدین؛ وطبيباً 
لسلطائهم ابی يعسقوب يرسف (۵۸۰ = ۰0۱۱۸4 
وحيث کانت عامة الأندلس تعتقد بالمالكية مذهبا لم 
ينافسه مذهب آخر فى ربوعهاء تببن لنا السبب الذى 
جعل ابن طفيل يضفى على رؤيته غطاء التکتم والسرء 
ولم انخذ التلميح العابر وسيلة له؛ بدل التصريح الواضح. 


وتختشد مقدمة الکتاب وخانمته بالإشارات الواضحة الى 
یل على الخوف والحيرة والتردد والتحفظ. فاين باجة 
(۵۳۳ - ۰۱۱۳۹ كما يقرل: منعه الطعن فى سيرئه؛ 
والفدح فى شحصه؛ من أن يكشف إشراقيته. ولهذاء فإنه 
يحترز فى مخاطبة سائله كثيرً؛ وما أن يطمئن إليه؛ حتى 
يؤكد له أن ما دفعه للبوح بما ینطری عليه من رلة 
اصحح ولائك وذكاء صفائك! . وعليه أن یحسن الش 
به وأن لاتتنازعه الشكوك رالطرن» U‏ بينهما من دالودا 
والمؤالفة». نما يسفر عله إن هو إلا من «العلم الکنون 
ولم یحشمل أن يضن به علیه؛ وبشح به على من هم 
على شاکلته»؛ فما كان أمامه سوى «(فشاء هذا السره 
رهتك الحجاب - ۰۱۲۳۵ 


۷ 

فرغنا فيما وقفنا عليه؛ فى الفشرة السابقة» من 
استنطاق إطار 9النص» ؛ فخلص بنا التحليل إلى أن 
ابن طفيل لجأ إلى التكثم لسببين» هما: فصور وسائل 
التعبير والخوف من كشف أمره. بيد أن «متن النص» 
يقدم لدا كشفاً ارمزیاه أكثر أهمية فيما نحن بصدده! 
أعنى السلسلة المنتابعة من العمليات الاختبارية والحدسية 
التى يلجأ إلبها حى بن بفظان بغبة تمقيق هدفه. 
رسیتضح أن الوسائل التی اتبعهاء والمراحل التى مر بهاء 

نمالل ماكنا قد وصفناه فى الفقرة الثالبة. 


بدأ و(حى) بحثه عن سر الحياة؛ حيئما فوجئ بموث 
الظبية التى أرضعته؛ فكان سبب الموث سؤالا غامضاً 
استفره للبحث فى كنه الأمر؛ فأصبح العشور على سر 
الحياة هدفاً أساسياً من أهداف بحثه. وبغمره شوق عارم» 
حالما يضع يده على السر؛ لم بعلل حنينه للظباء؛ حيدما 
يمثر على مكان وجود الروح أو النفس التى برجودها فى 
الجسد توجد الحياة فى الكائناث. ويبداًء بعد ذلك» 
البحث فى جواهر الأشياء أو نفوسهاء مثل الحموانات 


۱۰ 


لد له راصي ااا اس سس 


والنبانات؛ وتتبين له وحدتها وانساق كينونتهاء ثم بقوده 
البحث إلى أنها مركبة من معنى الجسمية ومازاد عليها 
من صور. ويستنئج: نبعأ لذلك؛ أن کل جسم مكون من 
مادة وصورة؛ وبذا يكون قد حل أسرار المرجودات الحية 
التى خبط به؛ وهو بعد فى الثامنة والعشرين من عمره. 
لم يسدأء بعد ذلك؛ ولعه بمعرفة أسرار الأجرام السماوبة 
ويشغله أمر صائعهاء فيزداد حنينا لمعرفة كل ما بتصل 
بذلك الصانم. وهناء فى هذه المرحلة من البحث؛ يبدأ 
قلبه بتمان بالعالم الأرفع؛ ويكون قد بلغ الخامسة 
والثلائين. وإثر ذلك؛ تبدأ مرحلة ثالثة» بنطور فيها اهتمام 
«دحى' لمعرفة ذات الله وعلمه؛ فتتضاعف أحاسيس 
الاشتیاق إليه؛ وكلما انکشف له جانب ازداد انغماراً فى 
سعادته؛ وانصرف نماما إلى تأملائه الذاتية الجردة» إلى أن 
یشحقق من أن مسعادته لانكون إلا بدوام البحث عن 
راجب الوجود؛ فيبدا يعشبه بالأجرام السمارية ويدرر 
حول نفسه إلى أن يفقد إحساسه بالوجود؛ ويستعين 
بوسائل الحدس كلها إلى أن يبلغ درجة مقبولة من 
التمائل بيده وبين ذات الله. ويفلح أحيراً فى بلوغ 
مقصده؛ إذ يعتزل الحياة؛ وبلجاأ إلى مغارة منعزلة؛ ولا 
بشغل إلا بإدامة علاقته مع الخالق؛ وذلك بوساطة 
مارسات حدسية شافة؛ سرعان مایمتادها مع مرور الزمن» 
ویکرن أنذاك قد بلغ الخمسين من عمره. 

يحقى احی بن بقظان؛ حالة الشماهی فى ذات 
الخالق بوساطة الوسائل البرهانية التجريية أولاء ثم 
الحدسية الاشراقية ثانياً؛ دون أن يعرف لغة يسترشد بهاء 
أو رسولا بدله على الحن؛ ویتم له كل ذلك قبل أن 
يفيض له اللقاء ب «أبسال؛ الذی يخبره بحقيفة الرسالة 
الدينية؛ التى يجد أنها تنفق؛ ثمام الاتفاق» مع ماکان قد 
اكتشفه بوسائله الخاصة؛ فلا يزيده ذلك إلا ثبانا على 
مابلغ فى مجاهدنه وحدوسه. 


۱۰۳ 


يورد ابن طفیل انحتوی الذى أوجزناه؛ هناء بوساطة 
عرض مباشر لتجارب هى على الطبيعة؛ ویکشف خلال 
ذلك عن تأملاته الذائية بالتفصيل» فلا يلجأ إلى الإخبار 
عن شئ؛ بل يستعيض عن ذلك بالعرض والتمثيل؛ على 
نحو متدرج» إلى أن يبلغ الغاية القصوى. 

إن مضاهاة دقيقة بين المفهوم الإشرافى للدفس 
رسعادنها من جهة؛ رکشوفات حى بن يقظان من جهة 
ثانية» ربین مناهيم الحياة والكون والله كما قال بها 
الإشراقبون من جهة الثة؛ و ما توصل الیه حی) من 
جهة أخرى؛ تكشف درجة عالية من العمائل والطابقة 
بين المفاهيم الذکورة؛ فما قام به ابن طفيل وهو بضع 
قناع حى بن بفظان على وجهه؛ هر تمثبل قصصی - 
رمزی لمنظومة مفاهيم الفلسفة الاشراقية. فإذا استحضرنا 
حماس ابن طفبل فى دعونه السرية للاشراق» كما رقفنا 
عليها فى الفقرة الخامسة؛ انضح لنا مقدار التطابق 
الكلى بین رؤيته ورؤية قرينه حى بن يقظان؛ ما يؤكد أن 
الأخير كان اقناعأ؛ موه ابن طفيل بوساطته على جربته 
الفكرية؛ ورژته الإشراقية العميقة والأصلية. فإذا كان 
الأمر كذلك؛ وقد أنضى بنا الاستنطاق إلى ذلكء ألا 
بصح إذن أن نقول إن قصة (حى بن يقظان) هی ۱سیرة 
ذائية - فكرية لابن طفيل؟»؛ استمانت بالرمز والعرض 
والتمثيل؛ للتموبه على رؤية صاحبها الذى وجد أن هذا 
الأسلوب لا یمکنه من عرض رؤيته بيسر فحسب, نما 
يجنبه أيضاً مخاطر كثيرة كانت محدقة به؛ وكان هر فى 
غنى عنها فى تلك (الأصقاع؛ النى هى الأندلس؟ 
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كان روزنتال فد قرر أن «النقطة الرئيسية فى كل 
التراجم الذائية المريية هی فى وصول الشخص إلى 
الإيمان بمذهب من المذاهب» ار دين من الأدیان»(۲۱۹, 
وهر أمر يكشف أن السير الذاتية العربية كانت تعنى 


بالتشكل العقائدى والفكرى لأصحابهاء ولا تصرف إلى 
الجانب الشخصى الوجدانی- إلا نادراً- كما هو الأمر 
عند ابن حزم. ولفد بين لنا استقراء أجريناه حول السيرة 
الذاتية العربية: 
أن هذا الشكل من فن السيرة العربية يصف» 
بأساليب مباشرة؛ أو غير مباشرة؛ رحلة التكون 
الفكرى والعقائدى لصاحب السيرة؛ الأمر 
الای بجعل شخصيته هى المركز الذى يضفى 
أهمية على ماحوله؛ وکل شی لايكتسب 
أهمية إلا عبر منظوره الذائى لما يحيط به؛ 
ولهذا فان رنه نكتسب أهميئها الخاصة فى 
مخدید مسيرة التطور الفكرى له. أما العداية 
بالجوائب الشخصية؛ وجدانياً رعاطفياء فلم 
يلعفت إليها کتاب السهر الذائية؛ إلا ما له 
علاقة مباشرة بالتكون الثقافى؛ الأمر الذى 
بقرر أن البواعث الكامنة؛ وراء كثابة السیر 
هى ؛ الرغبة المتأخرة بتقديم سيرة اعتبارية» لا 
شخصية دقيقة؛ تعلى بوصف رحلة البحث 
عن الحفيقة فى بنية ثقافية بزداد فيها الصراع 
بين الخیارات العقائدية والفكرية) "2 , 
إن هذا الإطار العام لمناحى العناية الخاصة بالجانب 
الفكرى والعقائدى يتجلى فى سير عربية كثيرة؛ مثل 


مصادر البحث ؛ 


حى بن يفظان 


السير الذائية لابن الهيشم والرازى وحنین بن إسحاق وابن 
رضوان راہن سينا والغزالى وابن خلدون وغیرها؛ وهر 
يشعمل على سيرة ابن طفيل أيضاًء كما بين استنطاق 
النص فيما سبق؛ فهذه السيرة نهجت النهج ذائه الذى 
عرفته السير الذانية العربية؛ إلا أنها استعانت بوسيلة السرد 
القصصى لأسباب فصل البحث فیها. وإذا كان کتاب 
السير قد اعتمدرا الصيغ الإخبارية والوصفية لطرائق 
اكتساب العلوم؛ والتطور الفكرى لهم» فإن ابن طفيل قد 
انطلق من موقع أكثر عمومية منهم؛ لقد منح ممريده 
الذانية ‏ الفكرية بوساطة الرمز افقاً واسعاً؛ لتكون جربة 
إشرافية شاملة؛ فهى بقدر اتصالها الحميم به؛ تتصل 
أبضا بدائرة الإشراق؛ وهی الدائرة الأخغصب فى 
التصوف؛ فالرژية الذاتية فيها تنفست وسط الرؤية الشاملة 
للحكمة المشرقية؛ وكان احی بن يقظان» بحیل فيها 
على ابن طفیل؛ مثلما يحيل على نموذج الساهد 
الإشراقى الذى نذر نفسه للبحث فى كيفية بلع 
السمادة القصوی التى لاتتحقق إلا ببلوغ آخر رلبة من 
رتب موجودات الكون؛ حيث يشربع فى مكان خلف 
ذلك؛ كما يقول الاشراقیون, الموجد الطلق الذى هر 
السر الذى ينفح الوجودات بأسباب الحياة؛ ويشحكم 
بصفاته الشمالية فى صيرورئها ووجودها. 


0١‏ السهروردی (* شهاب الدین) : رسالة كلمات الصرفية؛ فين حسن على عاصي: (مجلة معهد الخطرطات العربية) مج ۰۲۸ ۱۹۸۸/۱ م۰۱۸۳ 


۲ سامی الکبالی ؛ السهررردی ؛ (الفاهر؛» دار المار: ۰۱0۱۹۵۵ ص۰۳۳ 


۳ السهروردی (= شهاب الدين)؛ كتاب اللمحات؛ قبن إمبل المعلوف ؛ (بہروت ؛ دار النھار؛ ۲۱۹۹۹ : ص ۰۳۲ 
؛ - السهروردى (* شهاب الدين): مجمرعة لى الحكمة الإلهية؛ بعدابة هری كوربين؛ (استانبول » مطبعة العارن , ۰6۱۹4۵ ۰۱۹9۱۱ 


ه اللمحاث: س۱۵۰. 


-١‏ كمال اليازجى : معالم الفكر العربی؛ (بيروث: دار العلم للملایین؛ ۷۶ ص ۱٩۳‏ ر ۰۲۲۳ وللتفصيل انظر؛ محمد على أبر ربان» أصول الفلسفة 
الإشرافية عبد شهاب الدين السهررردى؛ (الإسكندرية؛ دار العرفة الجامعية: 4۱۹۸۷ النسم الثالى من الکتاب. 
۷ ابن سينا (= أبر على). منطل المشرقيين والقصيدة الزدرجة فى المنطل؛ (القاهرة؛ المكتية السلفية, ۱۱۲۰0۱۹۱۰ 


ولد الل راي سسا ل ااا ل سس 


0-4 ابن سينا (= أبر علی) ؛ الإشاراث رالعييهات؛ شرح نصير الدين الطرسی؛ شین سلیمان دنياء (القاهرة؛ هار المعاريل: ۰۱۹۱۰۱۰6۱۹۹۰ 

0-4 ابن سينا (= أبر على)؛ رسالة حى بن يقظان؛ ضمن رسائل الشيخ الرئيس فى أسرار الحكمة المشرقهة؛ فيل ميكائيل بن بحيى المهرنى : (ليدن؛ مطبعة 
رہل ۰0۱۸۸۹ ۰۲-۱۱۱ 

۰ مدنی صالح» أبن طفيل: قضايا ومواقف؛: (بنداد؛ دار الرشيد للنشرء ۰۲۱۹۸۰ ص ۰۳۰ رمعالم الفكر العربي ۰۴۳٩‏ 

۱ مدنی صالح, أبن طفيل وقصة حی بن بفظان» (بنداد» دار الشؤرن الثقافية» ٩۱۹۸)؛‏ ص ۰۳۰ 

۲ محمد الجابری» لحن والفراث؛ (بيروث» دار الشویر: ۱۹۸۵)؛ ص ۰۱۴۰ 

۳ ۔ ابن طفیل , حي بن بفظان. تمقيل فاررل سعد (ببروت؛ دار الأفالى الجدیدا» ۱۹۷۸)؛ ص ۱۰5 وستحيل عليه في المئن, 

4 ان العقاد الحبلى (- أبر الفلاح عبد الحی) شذراث الذهب في اخبار من ذهب؛ (ییروت: الکنب النجاری؛ دمت)؛ ۰۱۹۲۰۵ 

۰ ابر حيان اللوحیدی؛ البصائر والخالره مین إبراهيم الکیلانی؛ (دمشل ؛ مطيعة انداه: ۱6۱۹۹4 ۰۱۷۸۱۱ 

۰۲۱۱۱ الغرالي (« أبر حامد) ؛ إحياء غلرم الدین؛ (القاهرا؛ المطيمة التجارية) ؛ دبت‎ ١ 
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۸ لحن والهراث؛ ص ۰۱۷۱ 
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1.٤ 


لريب 
فى النص السسردی العربى 
حافز سردى ام وحدة دلالية؟ 


نصر حامد أبو زید* 


اه 


نتداول هنا مرضوعا له آهمیته فى الثقافة العربية 
عامة وفى نصوصها السردية بصفة خاصة. آما آهمیته فى 
الغفافة العربية عامة» فتنضح من خليلنا حضوره اللانت 
من زاويتين: الأولى هي اللغة من حيث بنیتها الدلالية؛ 
والشائية هى «النبوة؛ من حيث بنيتها المعرفية. ولا حاجة 
بدا إلى تأكيد أن الزاوتین - الدلالية والمعرفية ‏ هما 
بمشابة زاريتى الفاعدة فى مثلث «الشفافة ؛ ذلك أن 
«الشقانى؛ ليس فى التحليل الأخير إلا «العرفی» الذى 
يمغل «الدلول» فى الأنظمة الدلالية الرمزية «الدالة؛» 
التى تقع ١اللغة؛ ‏ من حيث هی نظام رمزى دال - فى 
مرکز القلب منها. 

وعن أهمية الوضوع - الرژیا - فى النص السردی 
السربی؛ نهذا ما تأمل أن يفصح عنه مخلیلنا نصین 
سرديين بمثلان التصوص التأسيسية فى نظام السرد 
العربى. هلان النصان هما قصة بوسف» كما وردت 
فى القرآن الكريم فى السورة العروفة بهذا الاسم؛ والنص 
الشائى هو الجزه الأول من «السيرة النبوبة؛ محمد بن 


کک 
» أستاذ مساعد الدراسات الإسلامية والبلاغة ؛ قسم اللغة العربية ‏ 
آداب القاهرة. 


إسحاق رراية ابن هشام. والتركيز على هذين النصين؛ 
بصفة خاصة؛ نابع من حقيفة آلهما - كما أشرنا- 
نصان نأسيسيان من ناحية؛ ومن حقيقة أنهما نصان 
تمثل «الرؤيا؛ فيهما ظاهرة لافتة من ناحية أخرى, 

لکن موضوع «الرؤياا يجاوز- من حيث حضوره 
اللافت نی اللقافة ري . ر وص السمردية) 
دید ة كانت أو تاريخية» لينسرب بوصفه عنصرا مژار 
ف سلا فى تشحیل بنیه انوسی امس و ۰ 
السیطرة؛ فینصدی الرتي الشدى معتمدا على العنصر 
نفسه - الرؤيا ‏ من أجل إنتاج لیدیولوجیا »ضادة. ومعنی 
ذلك أن موضوع «الرؤياء فى الثراث العربی أعمق كثيرا 
من أن تتناوله دراسة واحدة مهما كان انساعها. لذلك» 
لا مد مفرا هنا من الاعتراف بأن هذا البحث یکتفی 
بإثارة الرضوع» محركا بعض التساؤلات بهدف (إلارة؛ 
اهتمام الدارسين رالباحدین كل فى مجال احدصاصه 
وانشغاله العرفی. والموضوع: بالإضافة إلى ذلك کله» 
يجاوز من زارية الأهمية حدرد الثقافات؛ ویتخطی حواجز 
اللغات؛ فهو يندرج فى سياق الدراسات القارنة؛ وهذا أمر 
لا مجال له فى هذه الدراسة المتواضعة جدا. 


۱۰۵ 


نصر حامد ابو زيد 


۳ 
تدمج اللغة العربية فى بنیتها الدلالية ثلاث دلالات 
للدال اللغوى «رأى؛ تعد «الرژبا؛ واحدة منها؛ وهی 
الدلالة التى بسمیها علماء اللغة «رأی الحلمیة؛ تمبیزا 
لها عن «رأى الإدراكية) وارأى العلمية؛. رالأمئلة 
الدلاثة التالية تبرز الفارق الدلالى بين هذه الستویات فى 

الاستخدام الفرأنى : 

١‏ «فلما جن عليه الليل رای کس وکسبا...» 
(الأنعام/9"1)- أدرك ببصره. 

۲ - وإذ قال پوسف لأبيه يا أبث إلى رأيث أحد عشر 
كركبا والشمس والقمر راهم لی ساجدین؛ 
(بوسف/4) - رأی فى المنام. 

۳ - «قالوا ہا أيها العزيز إن له أبا شيخا كبيرا فح ادنا 
مکانه إنا تراك من المحسدين؛ (یوسف/۷۸) - 
نعلم/ نعتقد. 
من اللافت هنا أن البنية النحوبة التركيبية لدلالة 

الإدراك البصرى فى المثال الأول هى بنية تركيبية بسبطة 

مکونة من «الفحل» رهالفاعل) راالفعول»؛ فى حين أن 
الببية فى دلالتی «الرژیا؛ و «العلم أو الاعشفاده بنية 
مركبة وأقل بساطة. فى المثالين الثانى والشالث؛ نری أن 
العلاقة اللحوية لا تقوم ببن مفردات فقط؛ كماهر 
الحال فى الشال الأول» بل تقوم العلاقة ساسا بين 

جملتين نقع الثانية منهما من الأولى موقع «المفعول؛. 

فى المشال الشانی؛ إذا آفردنا جملة «رابت» عن سیافها 

الأوسع؛ جد أن جملة «أحد عشر كوكب والشمس 
والقمر ... لى ساجدین» هي فى الأصل - البنية 
المميقة ‏ جملة اسمية مکونة من مبتدا وخبر. وفی 

المثال الثالث: وإنا نراك من المحسئين» نلاحظ أن الجملة؛ 

«أنت من انحصسنین! وفعت المرفع نفسه من جملة 

«نرى۲؛ حيث ول الضمير «أنت؟ إلى «الکاف». وهذا 
معناه أن «رأى» الحلمبة أو العلمية الاعثفادية تتعلن 
بالعلاقات والنسب (الجملة على المستوى النحوى) ١‏ فى 


۱۰۹ 


حين تتعلق «رأی» البصرية الإدراكية بالمدركات البسيطة 
(المفردات اللغوية على المستوى اللحوی) . 

اللاحظة الشانية اللاستة أن الال القانى 
- رای الحلمية ‏ يكشف عن حالة وسطى بين الإدراك 
البصری - المثال الأول والعسلم والاعشفاد - الشال 
الثالث - وذلك لأن متعلق «الرژیا؛ مد رکات بعصرية. من 
هذه الزارية؛ تعمالل دلالة السرؤيا مع دلالة الإدراك 
البصرى؛ لكنها قمائل - من زارية أخرى - مع دلالة 
رأى العلمية أو الاعتفادية؛ من حيث إن متعلق «الرؤيا؛ 
مدركات بصربة مركبة (صورة أو صور) وليس مدركا 
بصريا واحدا. 

من هالين الملاحظتين؛ يمكن القفول إن البنية 
الدلالية المدمجة فى دلالة الدال اللضوی «رأی» تمثل 
الأساس اللغوى الذى مكن نظرية المعرفة فى الشفافة 
العربية الإسلامية من جمل الإدراك الحسى مؤسسا 
للمعرفة العقلية النظرية وشرطا ضروربا لهاء هذا إلى 
جانب قدرة هذه النظرية فى سياتها الفلسفى على 
الجمع بين المعرفة «الاستدلالية؛ والعرفة «الإشرافية) ؛ أى 
بين طافتی «العمقل) و «اظيلة؛. أو لتقل - بعبارة 
أخرى ‏ إن نظرية العرفة الإسلامية جمعت بين دلالة 
«رأی» العلمية ودلالة «رأی» الحلمية فى نسق كلى 
منسجم منبثق من دلالة ارأی» الإدراكية البصرية. 
وسنعود لتحليل هذا الإدماج بالتفصیل فيما بعد. 

وئمة علافة على الستری اللغوی الخالص بين 
«الرؤياه و العقل؛ بمکن تلمسها من خلال دال لغرى 
ثالث هو «الحلم) ‏ بسكون اللام أو بضمها كما ورد 
فى (اللسان) : «الحلم والحلم: الرؤيا؛ والجمع أحلام. 
يقال حلّم بحلم إذا رای فى المنام؛. ومن اللافت أن 
النص الفرآنی حال تماما من حضور الفعل احلم) ؛ رمن 
حضور الاسم «حلم؟ أو «حلمه بمعنی الرژیا فى صبغة . 
الفرد. لكن صيغة الجمع «أحلاما وردث مرئين فقط»؛ 
مضافة إلى كلمة «أضغاث؛ - أضغاث أحلام - ومحملة 


من ثم بدلالة سلببة. فى سورة «بوسف؛ بعلن اللك 
رژیاه عن البقرات ۱ والسبلات السبع طالبا من 
وجهاء القوم ‏ الملا أن بفتوه فى شأن هذه الرؤياء 
ويكون ردهم: «قالوا أضغات أحلام وما نحن بشأويل 
الأحلام بعالمين؛ . والمثال الثاثى ورد فى سورة «الأنبياءة 
حكاية لفول مشركى مكة عن الوحى واللبود: «بل قالوا 
أضفاث أحلام بل افتراه بل هو شاعر فليأتنا بأية كما 
أرسل الأولون؛. 

لكن باب الدال احلم» بمعنى «الرؤيا؛ فى 
القرآن بقابله حضوره بمعنى «الإدراك وبلوغ سبلغ 
الرجال»؛ كما فى الآية 9۸ من مسورة ١النور»؛‏ 
١...ليستأذلكم‏ الذين ملكث أيمانكم والذين لم ييلغرا 
الحلم منكم...؛. كما وردت صيغة الجمع منها: 
«أحلام؛ بمعنى العقول كما فى الآية ۳۲ من سورة 
«الطورا : «أم تأمرهم أحلامهم بهذا أم هم قرم طاخون». 
وعلينا الآن 0 نتساول عن سر الدلالة السلبية الواردة فى 
الاستخدام القرآنى لكلمة «أحلام؛ بمعنى «الرزى؟» 
رن دلالة افتران هذه الدلالة بغياب صيغة المفرد منها: 
«حلم» بمعنی «الركيا». والتساؤل نفسه يجب أن بثر عن 
الدلالة الإيجابية للکلمتین نفسيهما فى الاستخدام 
الفرآنی, 

لقد حاولت المعاجم أن تتلمس وجه الثرابط بين 
دلالتی كلمة «حلم؛ على «الرژیا؛ وعلی بلوغ سن 
النضج والعقل» فربطت بين العنی العام للرؤيا رالعنی 
الخاص الرتبط ببلوغ سن «الاحشلاما؛ أى مارسة 
الجماع فى «الرياء . إن بلوغ سن النضج والعقل ارتبط 
فى الذهنية العريية - فیما يبدو - بوصول الصبی إلى 
مرحلة االبلرغ» التی تعنى فدرله على معاشرة النساء. 
نلك هی علامة «الرجولة؛ التى تتکشف من خلال 
علامة أخخرى هی «الاحثلام!: اویقال: قد حلم الرجل 
بلمرأة إذا حلم فى نومه أنه يباشرها... والحلم والاحتلام: 
الجماع ونحره فى اللوم؛ والاسم الحلم؛ . 

هذا الشرابط بين الدلالتين يفسر الدلالة السلبية 
المرتبطة بالدال؛حلم؛ فى صبغة المفرد؛ وفى صيغة 


اليا فى اص السردی 


الجمع ‏ احلام - كذلك. لكن هذه الدلالة السلبية 
ذانها تكشف عن البعد الإيجابى فى الدلالة؛ بعد البلوغ 
والمقل. وإذا كان الاستخدام القرآنی قد نارق بين 
الدلالتين بشجنب استخدام صبغة المفرد إلا فى الدلالة 
الإيجابية؛ وفى الحرص على إبراز الرجه السلبى لصيغة 
الجمع «أحلام؛ بإضافتها إلى «أضفاث؟؛ فإن المعاجم 
قد خلعلت تلك الدلالات؛ تاركة مهمة التمييز والفصل 
للقرل البوى: «ونی الحدیث: الرؤيا من الله والحلم من 
الشيطان؛ والرژیا والحلم عبارة عما يراه النائم فى نومه 
من الأشياء؛ ولكن غلبت الرؤيا على مايراه من الخير 
رالشئ الحسن؛ وغلب الحلم على مايراه من الشسر 
والفبيح؛ . 

هذا العمييز بين (الرؤى» و والأحلام؛؛ الذى مد 
أساسه فى الاستخدام القرآنى» یجعل من «الرثياة أداة 
معرفية للبشر عامة؛ وللأنبياء بصفة حاصة؛ فالرؤيا 
الصادئة اجزء من النبوة؛؛ ركان «أول مابدئ به رسول 
الله صلى الله عليه وسلم من الوحى الرؤيا الصالحة نی 
النوم » فكان لابری رايا إلا جاءت مثل فلق الصبح)» 
فيما بروی عن السيدة عائشة (۲۱. لذلث؛ اعتبر الكاذب 
الذى يدعى أنه رأى رؤيا- رلم يحدث هذا له - مذنيًا 
من الوجهة الدينية؛ «وفی الحديث: من لم ما لم يحلم 
كلف أن يعقد بين شعیرتین» أى قال إنه رأى فى الوم 
مالم يره؛ وتكلف حلما لم بره... فإن قيل کلب 
الكاذب فى منامه لا يزبد على كلبه فى ينظئه؛ فلم 
زادت عقربته ووعيده وتكليفه عفد الشعيرئين؟ فيل: فد 
صح الخبر أن الرؤيا الصادقة جزه من النبوة» والنبوة لا 
نکون إلا وحياء والكاذب فى رؤياه يدعي أن الله نعالى 
أراه سالم يره» وأعطاه جزه! من الدبسوة ولم بعطه لياه 
والكاذب على الله أعظم فرية من کذب على الخلق أو 
على نفسه؛. 

هكذا تصبح «الرؤيا؛ أداة معرفية؛ فى حین يكون 
الشيطان هو مصدر !الحلم؛؛ ويصبح الكاذب المدعى 


۱۷ 


نصر حامد أبو زيد 


كاذبا على الله؛ ولذلك تضاعفت كفارته مقارنا 
بالحانث فى بمینه؛ إذ عليه أن يعقد بين شعيرنين؛ أى 
أن يجمع بين كفارنين من كفارات حنث الیمین. وفى 
هذا السياق بمکن أن نستنبط أن هده الألوال النبوبة الى 
نمتلی بها المعاجم وردث فى سياق مناهضة حركة ادعاء 
النبوة. لكن الدلالة الى نحرص على تأكيدها هنا هی 
أهمية «الرؤيا؛ فى الثراث الإسلامى؛ وهی الأهمية الثى 
جعلت منها ركنا آساسیا فى نظرية العرفة الإسلامية, 
كما آشرنا من قبل؛ وکما منفصل من بعد. 
اه 
يرتبط دال «الرؤيا؛ ارتباطا دلاليا وثيقا بدال آخر هو 
«التأویل)» ويرتبط كلاهما بدال ثالث هو «الأحاديث». 
هذا الدال الشالث «الأحاديث) - جمع «حدیث» - 
يحيل إلى دال رابع خصاصة فى سباق الاستخدام 
القرآنی - هو «القصص؛ الرتبط بفعل «القص؛ أو 
«الحكى؛. إن «الرليا؛ فى حنيقتها فعل باطنی؛ 
مجموعة من الأحداث المتخيلة فى النوم؛ لايمكن أن 
تستنبط دلالشها أو تتکشف إلا حين تتحول إلى ١سرد‏ 
بقرم به الرائى وينواصل به «قصا او «حکیا؛ مع طرف 
أخر. وحين تتحول الأحداث المتخيلة إلى سياف سردى 
تصصی, يصبح «التأريل؛ مکنا. وبدون هذا «السرده 
الذى يحول الدرك - خبالیا - إلى لفوی تواصلی» لا 
يمكن «التسأوبل) الذى ليس فى جوهره إلا محاولة 
+ کدف الدلالة والإفصاح علها. 
هله العلاقة بين «الرژا؛ و «الفص) - المسرد - 
والشأويل (تأوبل الأحاديث) بارزة فى مفشتح سورة 
«بوسف؟. «یقص؛ بوسف رؤياه على أبيه؛ لكن الأب 
الذى يخشى على بوسف من كيد إخوته يحذره من أن 
ایقص؛ الرؤيا على إخوته» ويدشره فى الوقت نفسه بأن 
الله سيجتبيه ویعلمه من «تأویل الأحاديث) : 
«إذ قال پرسف لأبيه يا آبت إنى رأيت أحد 
عشر كوكبا والشمس والقمر رأشهم لی 


ساجدین. قال يابنى لا تقصص رباك على 
إحرنك فيكيدرا لك كيدا إن الشبطان 
للإنسان عدو مبين. وكذاك يجتبيك ربك 
وبعلمك من تاريل الأحاديث وم نممته 
عليك وعلى آل يعقوب كما أئمها على 
أبويك من قبل إبراهيم واسحاق إن ربك عليم 
حکیم), 
إن إطسلاق الدال «أحاديث؛ على «الأحلام 
و «الرژی» فى الاستخدام الفرآنی لا علاقة له بما ورد 
فى (معجم ألفاظ القرآن الکریم» من أن نسمية «الرژی؛ 
باسم «الأحاديث) ؛ «لأن النفس مخدث بها فى منامهاا» 
لأن دلالة احدیث؛ واأحاديث؛ فى الاستخدام الفرآنی 
تتضمن معنى «السرد؛ و «القصص) إلى جانب تضمنها 
دلالات ومعان أخرى. إن القرآن الكريم يصف نفسه باه 
«أحسن الحديث» (الزمر: ۲۳) مشيرا بدلالة اففالفة إلى 
«لپر الحديث» الذى بسعی به أصحابه إلى الششویش 
على القمرآن, الاضلال عن ذكر الله. ونحن نعلم أن 
المقصود بلهر الحديث القصص؛ خاصة قصص رستم 
وأسفنديار, التى كان يشوش بها بعض مشركى فرش 
على قراءة القرآن (۲۳. بالإضافة إلى ذلك» يشير القرآن 
إلى القصص والأحداث باسم «حديث» كما ورد فى 
الأمعلة الآنية؛ 
۱-۱ هل أناك حديث سوسی؛ (طه/٩؛‏ والنازعات 
۹0 
۲ - «هل أناك حسدیث ضيف إبراهيم الکرمین) 
(الداریات/4 ۰6۲ 
۳- «هل أناك حدیث الجنود» فرعون رلمود؛(البروج/ 
2-۷ 
؛ - «هل أناك حدیث الفاشیة) (الغاشهة/۱). 
هكذا إذاكان االتأویل» هو الوجه الآخر للرژیاء فان 
الوسيط الذی بلتسقی التسأويل من خحلاله الرژیا هو 


١الحديث؛‏ - آی السرد أو القصص - الذى بحول الرؤيا 
إلى نص لغوى يمكن للتأويل أن يمارس فعالیته إزاءه. 
لکن هسل تتسطابق (الرؤياة مع تعبيرهاء أم أن للتعبير 
- الحديث ‏ استقلالا نابعا من قوانینه الخاصة؟ فى 
التراث العربى الإسلامى مد تمييزا راضحا بين «الرژیا؛ 
فى ذانها و «التعبیر الذى تتحول من خلاله الرزيا إلى 
حديث. يفرق ابن عربى مثلا بین «الرژیا» والتعبير عنها 
بالفاظ لغوبة ‏ السرد - ويعتبر «التعبيرة وسيطا بين 
١الرائى؛‏ و «الفسره القادر على التأويل. فإذا عجز الرائی» 
مثلاء عن نفل رؤياه تعبیرا إلى خيال المفسر؛ صارت 
عملية «التأویل» غير ممكنة. يقول ابن عربی 
«والثاویل عبارة عما يؤدى إليه ذلك الحديث 
الذى حدث عنده فى خياله, وما سمی 
الإخبار عن الأمور عبارة؛ ولا التعبير عن 
السرؤيا تعبيراء إلا لكون ابر يعبر بما يتكلم 
به- أى بجوز بما يتكلم به من حضرة 
نفسه إلى نفس السامع» فهو بنقله من خيال 
إلى حيال» لأن السامع يشخيله على قدر 
فهمه؛ فقد يطابق الخيال الخيال؛ خيال 
السامع مع خيال المتكلم وقد لا يطابق. فإذا 
طابن سمى فهما وان لم يطابق فليس بفهم؛ 
لم المحدث عنه قد يحدث بلفظ يطابقه كما 
هر عليه فى نفسه فحینشذ يسمى عبارة؛ وان 
لم يطابقه كان لفظا لا عبارة لأنه ما عبر به 
عن محله إلى محل السامع» ". 
إن ابن عربى يحوم حول أهمية «التعبیر؛ اللفری 
عن «الرلياه ؛ وجوهرية هذه المملية بالنسبة إلى التأريل 
الذى يعنى کشف معنى الرموز «المتخيلة» وحل شفرنها. 
وإذا کان ابن عربى قد تناول هذا الموضوع فى سياف 
موضوع آشمل هو «تأزیل» العراج الصرنى - برصفه 
رحلة خيالية ‏ فان صراره على أهمية «التعبیر؟؛ من 
حيث هو مرحلة وسطی بین «الرؤيا؛ وه الأویل)؛ يؤكد 


الرؤيا فى النص السردی 


التعامل مع ١‏ الرؤيا» فى الثراث بوصفها نصا سردیا. رفی 
«الدميرى؛ تركيزا شديد الدلالة على أهمية الصياغة 
اللغوبة فى التعبير عن «الرؤيا؛؛ حتى إنه يذهب إلى أن 
دلالة «الرژیا؛ تتوقف على طبيعة اللغة التى يستخدمها 
الرائى فى سردها. وبری أن شخصين قد بری أحدهما 
فى المنام مثل ما رآه الآحر؛ لكنه يسرده فى لغة تشاژمية 
فى حبن بسرده الأخر فى لغة تفاژلية؛ فينقلب السرد 
التشاؤمى إلى «تأويل؛ قبيح بيدما ينقلب السرد التفاژلی 
إلى «تأویل) حسن MD,‏ 

وفی تخليلنا السرد فى (سيرة ابن هشام) ؛ ستری أن 
(التعبيرا يكتسب أهمية فائفة؛ بحيث امتئع رائی الحلم 
عن سرده طالبا من الكاهن الذى بتصدی للعأريل أن 
پشبت فدرنه - ارلا - بسرد «الرؤيا؛ الئی رآها. ویبدر أن 
الرائى كان بخشی أن یمجز عن «سرد» رژیاه بنفسه؛ أو 
كان يخشى أن یفضی به السردا إلى ١التحريف»‏ الذى 
يربك الدلالة إرباكا تاما. ونکتفی هنا بهده الإشارة الى 
يتطلبها السياق الراهن؛ حيث سنعود لهذا الأمر فى سياق 
تخليلنا الرؤيا فى نص السيرة النبوية بعد ذلك. 

۳" 

إذا كانت «الرؤيا؛ فى الحقيقة نصا سردياء فإك 
وجود هذا النص السردى فى سياق نص سردى أوسع هو 
الذى بطرح السؤال عن وظيفة «الرژیا؛ - بوصفها نصا 
سردا - فى النص السردى الذى ترد فيه. متى یکون هذا 
اللص «الرژیا؛ حافزا سردیا ومنی یکون وحدة دلالية ؟ وما 
أنصده بالحافر السردى هو الوحدة السردية الئى تكون 
وظيفتها الأساسية افتح السرد؛ حين تكون وحدة 
افتتشاحية؛ أو ١إعادة؛‏ فتح السرد عند محاور محددا أر 
مفاصل فى بنية النص يدو السرد معنها على وشلك 
«الانغلاق؛. وليس معلى القول بأن هذه الوحدة أر تلك 
حافز سردى أنها نقع خارج نطاق الدلالة؛ ذلك أن بئية 
السرد هى بنية دلالية لاشك فى ذلك. 


۱۹ 


تعر ااا ج ت و ا 


كذلك حين نقول إن هذا اللص وحدة دلالية» 
لابعنى ذلك أنها وحدة دلالية تقع حارج إطار السرد؛ 
فلا وجود للدلالة خارج السرد كذلك. إنما القصود أنه 
وحدة فى سلسلة (الأحداث؛ المببية عن طريل المسرد. 
ومن المؤكد أننا بمکن أن نميز بين الوقائع والأحداث 
التى تمثلها «الحكاية) ؛ والطريقة التى ترنب بها هذه 
الوقائع وتلك الأحداث فى بنية سردية خاصة فتمنحها 
دلالة منبعقة عن هذه النبية تحديد. من هنا بكون 
العساؤل عما إذا كان التص/ الرژیا حافزا سرديا أم وحدة 
دلالية نساژلا عن عملية توظيف نص راستیمابه 
دال بنية نص أكبر؛ وذلك بهدف الکشف - كما 
أشرنا سالفا - عن أهمية هذا النص / الرؤيا فى الشفافة 
المربية الإسلامية عموماء وفى السرد العربى على وجه 
الخصوص . 


فى قصة يوسف مجموعة من الرؤى؛ رؤيا بوسف 
التى ينفتح بها النص السردى وبتأويلها يختم النص» ورؤيا 
السجینین من رفقاء بوسف فى السجن» ررژیا اللك. 
ونبداً بتحليل الرژیا الافتعاحية وتأويلها الختامی فى هذا 
النص القصصى الذى تريد أن نؤكد طابعه القصمى 
الفصح عنه فى القرآن نفسه: «نحن نقص عليك أحسن 
القصص بما أرحينا إليك هذا الفرآن وان كنت من قبله 
من الفافلین) (یوسف/۳). بعد هذا التوصيف» بنفتح 
النص السردى بحلم يوسف الذى يقصه على أبيه» وهر 
حلم بمثل بنية رمزبة تاج إلى فض شفرتها: أحد عشر 
كوكبا والشمس والقمر رآهم يوسف فى منامه ساجدين 
له. وليس الخط السردى بانحناءاته وتعرجاته وبوحدات 
القص المكونة له إلا سبيلا للوصول إلى تأويل تلك 
الرؤيا؛ أى إلى فض الشفرة وكشف الدلالة. 

إن غذیر بعقوب بوسف من أن ينص رؤياه على 
|خونه حتی لابكيدوا له یمثل محاولة لتوجیه بوسف إلى 
جنب العقبات التى بمکن أن تموق تأزبل الرؤيا رنخنن 
تغقنها. لکن هذه العقبات والعوائ نفسها ‏ التى ند 


۱۹۰ 


بكيد الإخرة - هی السبیل السردی الوصل إلى الخائمة 

التى تتكشف من خلالها دلالة ١الرؤيا؛‏ وتأويلها. لذلك؛ 

بمكن القول إن هذه الوحدة السردية (يوسف - الآيتين 

۵ على مسترى «اللطرف؛ اللغرى تبدو وحدة 

هدفها مقاومة الانفتاح السردى؛ لكنها على مستوی ما 

تنطوی عليه من «بشارة؟ ؛ «وكذلك يجتبيك ربك 
ويعلمك من تاريل الأحادیث...» تبدو تأكيدا للحافز 

المتضمن فى الوحدة الأولى؛ وحدة ١الرؤيا»‏ . 

هذا التعارض الظاهرى بين امفاومة) لانفشاح 
السردی و «الدفع» فى اماه حرکشه: يتمثل على 
الستوی اللغوی فى تقابل بين «اللهی» و «الدعاءه . هذا 
بالاضانة إلى أنه ذلك الشعسارض والشفابل - بظل 
الفانوك السردی السیطر على القصة کلها؛ حیث یبدر 
ماهر «عائل» على الستوی السطحی «دانما؛ على 
مستوى التحربك السردى الفضی إلى هام القصة؛ كما 
يعمثل فى «تأویل» الرؤيا. لذلك؛ نتسوالى الرحدات 

السردية متضمدة هذين البعدین» وذلك على اللحو التالى ؛ 

۱ - تأمر إحرة پوسف على قله وترددهم فى القثل 
(نعارض) لم الانفاق على مجرد التخلص منه بإلقائه 
فى الجب. 

۲ - حوار الإحوة مع أيهم الذى برفض - متخوفا - 
إرسال بوسف معهم؛ لكنه فى الرقت نفسه يفئح 
للاخوا - من خلال هذا الخوف - باب التفسير 
الذى بمكن أن بقدموه له بعد تنفيذ خطتهم؛ اکل 
الذئب بوسف. 

نلاحظ أن الطابع المسيطر على الوحدة السالفة هو 

طابع العائق السلبی: محاولة القتل - الغیاب - الکذب - 

حزن الأب؛ لکن هذا الطابع بمهد للوحد: الثالية التى 

ممل طابعا إيجابيا على الوجه الثالى: 

١‏ - القافلة التى تنقذ يوسف من الجب؛ لکنها تزهد فيه 
فتبيعه بشمن بخس (عبودية) . 

۲ - الصری الذى اشتراه يقرر أن يتخذه ولد ويطلب من 
امرأئه أن تكرم مثواه. 


وتكون الدلالة كلها إيجابية فى اتجاه الغاية ‏ تأوبل 
الرؤها - seê‏ وكذلك مكنا ليوسف فى الأرض ولتعلمه 
ص تاريل الأحاديث والله غالب على أمره ولكن أكثر 
الناس لایعلمون؛(پوسف/۲۱). 


الوحدة الثالية هى الوحدة التى تمثل عائقاء وهی 
الوحدة التي تبداً بمراودة المرأة بوسف والتی انشهت به 
إلى السجن؛ لكن ما يبدو عائقا يمثل على مستوی 
أعمق خريكا فى اتمه الغاية. ففى السجن تنكشف قدرة 
برسف على تأويل الأحاديث. ومن المهم أن نلاحظ هنا 

أن هذه الوحدة تتفتح بعبارة ذات دلالة إيجابية موحية: 

«ولا بلغ أشده أنيناه حكما وعلما وكذلك مجرى 

المحسنين) (پوسف! ۲۲). وسيتكرر وصف بوسف بأنه 

س «المحسين؛ تكرارا لانما. وتتکون هذه الرحدة من 

الأحداث الثالية: 

۱ - حسدث الراودة والهم من الطرفين؛ لولا ظهسور 
البرهان.. 

۲ - استباق الباب وظهور سيد البيت وادعاء المرأة على 
يوسب » 

۳ - دفاع بوسف عن نفسه وثسوث صدقه عن طريق 
الشاهد الذى قرأ علامة «فد؛ الفميص. من الهم 
هنا أن نذكر أن «القميص؛ كان دليلا على براءة 
يوسف؛ فى حين م أله كان دليل إخيوته س بالدم 
الکاذب - لإقناع الأب بان الذلب قد أكل يوسف. 
وسيظهر «الفمیص؛ فى النهاية علامة بشارة للأب 
ترد عليه بصره الذى فقده حزنا على يوسف. 

؛ - حديث نسوة الدينة والمأدبة التی آعدنها المرأة لهن. 

۵ - إصرار المرأة- علنا - على إغواء بوسف وتهديده 
بالسجن. 

ونختم هذه الوحدة بدعاء يوسف واستجابة الله للدعاء: 

«قال رب السجن أحب إلى مما بدعونی إليه لا تصرف 


الرژبا فى النص السردی 


عنى كيسدهن أصب الیسهن رأكن من الجساهلين, 
فاستجاب له ربه نصرف عله کیدهن إنه هو السميع 
العليم! (يوسف/ 074,77 . 

بمثل «السجن) - كما (الجب؛ - مفصلا سردياء 
وإذا كان «الجب؛ مفصلا بمثل حدثا جبربا من صنع 
نوی هدفها االاعانة؛؛ فان «السجن؛ يمثل مفصلا 
اختیاربا يدر عليه طابع (الإعافة»؛ لکنه فى الحقيفة 
مفصل یفتح السرد وبوسع مجاله. فى السجن نظهر 
قدرات يوسف التنبؤية فى تأوبل ۱ بكل ما يشير 
إليه ذلك من محقی بشارة أبيه يعقوب فى الوحدة السردية 
الشانية. ورژبا صاحبى السجن فى هذه الوحدة تمشل 
«حافزاه سرديا تمهيدياء فى حبن تمثل ريا اللك حافزا 
سرديا أكبر, لأنه الحافز الذى يفضى إلى فتح السرد مرة 
أخرى بالخروج من السجن رتولى خزائن الأرض. 

وبين الحافز السردی اشمهیدی - الرژیا - 
وتأويل پرسف لها مساحة سردية واسعة ‏ من الآية ۳۷ 
إلى الآية 4۰ - مخصصة كلها لخطاب يوسف الوعظى 
التعليمى الدینی للسجيدين؛ وهی فى الحقيقة رسالة 
موجهة - عبر السجینین - إلى المتلقى الذى بقص 
عليه «أحسن القصص؛؛ إنها الرسالة الوجهة للفارکا عبر 
التلقی - اغخاطب الأول والمدرجة فى بنية السرد 
إدراجا إضانيا. بعد هذه الرسالة يأتى تأويل رژبا 
السجيئين؛ ويلى ذلك مباشرة «رژیا؛ الملك التی نذكر 
السجينين - اللذين أطلق سراحهما ونسیا ذكر يوسف - 
بسرسف. وتکون هذه لرزا وما ترتب عليها سرديا هی 
الحافز السردی الذی یفتح الجال ثثبرلة يوسف رلشمکینه 
أمينا على خزائن 

وهنا تظهر الوحدة الأخيرة؛ ظهور إخرة برسف؛ 
والتعرف عليهم وطلبه منهم إحضار أحيهم الأصغر. 
وبتحرك السرد فى المكان إلى الحوار بين يعقرب وإخموة 
يوسن حول اصطحاب الأخ الأصغر ‏ تکرار لخوف 
الأب على بوسف فى الوحدة السردية الشالشة - لم 
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نصر حاسد أبو زید 


اجتماع يوسف بأخيه وكشف لفسه له. بلی ذلك واقعة 

جعل السقابة فى رحل الأخ الأصفر لاحتجازه؛ وغضب 

الإخوة الذى لم يمنعهم من انهام يوسف بالسرقة: 
«فالوا إن يسرق فقد سرق أخ له من قبل 
فأسرها يوسف فى نفسه ولم يبدها لهم قال 
أنم شر مكانا والله أعلم بما تصفون» 
(يوسف //8), 


نلاحظ أن الحركة فى هذه الوحدة السردية الأخيرة 
سربعة فى المكان والزمان؛ تعسمد على تتالی المشاهد. 
فالإخوة؛ مغلا لا استيأسوا من تخلیص أخیهم الأصغر 
من پوسف؛ 
«...خلصوا مجيا قال كبيرهم ألم تعلموا أن 
أباكم قد أخذ عليكم موثفا من الله ومن قبل 
ما فرطتم فى بوسف فلن أبرح الأرض حتى 
يأذن لی أبى أو يحكم الله لى وهو خير 
الحاكمين. ارجعوا إلى أبيكم فقولوا يا أبانا 
إن اببك سرق وما شهدا إلا بما علمدا 
وماكنا للغيب حافظين. واسأل القسربة التی 
كنا فيها والعير التى أقبلنا فيها وإنا لصادفرن؛ 
(يوسف/80 ,۸۱ ,۸۲) 
وبيدما السياق سياق ما بقوله الأخ الأكبر لاخونه کی 
بفولوه لأبيهم» إذا بالسرد بقفز فى الزمان والمكان ليحول 
القول السابق إلى قول موجه للأب الذی برد مباشرة: 
«قال بل سولت لكم أنفسكم أمرا فصبر 
جميل عسى الله أن بأثينى بهم جميعا إنه 
هو العليم الحکیم! (يوسف/87), 
بالإضافة إلى السرعة فى المكان والزمان» من حيث 
إبفاع حركة السرد؛ نلاحظ أيضا أن هذه الوحد: قد 
نقلت مجال الترکبز- بؤرة السرد - من ایوسف) إلى 
ایمفوب) عردا على بده؛ فى حركة آشبه بظاهرة درد 
العجز على الصدرة فى البلاغة العربية؛ ذلك أن دأزمةه 
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يوسن قد حلت تقسريبا بشمکینه أمينا على خصزائن 
الأرض» وتملیمه الحكمة وتأريل الأحاديث (الاجتباء 
الذى بشر به يعقوب فى الوحدة السردية الثانية) ؛ لکن 
«أرمة» يمقرب ‏ غياب بوسف لم غياب شفمقه د 
تفانمت: ...١‏ وابيضت یناه من الحرن نهر كظيم) 
(یوسف/۸4) . وهذه الحركة المركبة التسارعة آشبه 
بالکربشندو قبل الحركة الختامية فى القصيد السیمفونی 
الوسیقی. 
ونانی الح رک الخامية بعودة الاحوة إلى مصر 

وكشف بوسف نفسه لهم؛ وما تبع ذلك من وة الإإخيرة 
وإقرارهم بالخطاً. وهنا يظهر «الشمیص؛ للمرة الشالئة 
ليكون (البشارة؛ الى تلفی على رجه يعقوب فیرند 
بصیرا؛ ويعود الجميع إلى يوسف! 

«ثلما دخلرا على برسف آوی إليه أبريه وقال 

ادخلوا مصر إن شاء الله آمنین, ورفع آبربه 

على العرش وخررا له سجُدا وقال يا أبت هذا 

تاریل رژیای من قبل قد جملها ربى حفا وقد 

أحسن بى إذ أخرجنى من السجن وجاء بكم 

من البدو من بعد أن تزغ الشيطان بينى ربمن 

إخوتى إن رب لطيف لما يشاء إنه هو العليم 

.)٠٠١١ ۹٩/فسوب( الحكيم!‎ 

كه 
لاشك أن هناك الکثیر؛ إن على مستوی السرد أو 

على مستری الأحداث والشخصيات أو على مستوی 
اللغة؛ ما يغرى الباحث بالتوقف أمامه. وقد اكثفيناء 
مثلا؛ بالإشارة السربعة إلى الدلالات التى يمثلها حضور 
«القميص؛ فى كل وحدة سردية من الوحدات التى ظهر 
فيها: القميص دلالة كاذبة على أكل الذئب ليوسف» 
والقميص النشد من الدبر دليلا على براءته» لم أخيرا 
القميص البشارة الذى ألقى على وجه يعقوب. وقد 
يتمائل مع هذا البعد الثلالی لدلالة «القميص؛ العطات 
أو المفاصل السردية الشلاثة: الجب؛ والسجن» ورليا 
الملك. 


الرئيسا فى النص السردی 


لكن اهعمامنا الأساسى فى هذه الدراسة ينصب 
على «الرؤيا؛ ودورها السردى والدلالى. ومن الواضح أن 
رابا يوسف يصعب أن تندرج مخت وصف «الحافزر 
السردى» أو «الوحدة الدلالب» ؛ ذلك أنها من حيث 
إحاطتها بالنص السردى كله بدءا وحتاماء؛ ومن حيث 
انسرابها داخل الوحدات السردية اففتلفة؛ يصعب أن 
تندرج مخت أى من هذين الوصفين. وإحاطتها بالنص 
السردى كله عل منها بژرة النص؛ وانسرابها فى كل 
وحدانه يؤكد هذا الوقع ؛ موقع ١البؤرة؛‏ الدلالية. وبتجلى 
انسرابها فى وحدات النص كله بالإحالة إليها على الوجه 

التالى : 

۱ - بعد إحراج يوسف من (الجب؛ وبيعه بدراهم 
معدردا: يقرر المصرى أن يشخذه ولدا وبطلب من 
ماله أن نکم مشراه. وها تأ الإحالة إلى الا 
من خلال الإحالة إلى بشارة يعقوب: «... وکذلك 
مكنا ليسوسف فى الأرض ولنعلمه من تأريل 
الأحاديث...) (يوسف/١؟),‏ 

۲ - يفتتح الجزء السردی الشالی لذلك مباشرة بنقلة 
زمالية تتضمن الاحالة مرة أخرى للبشرى؛ ومن لم 
لارژیا: درلا بلغ أشده أتيناه حكما وعلما وكذلك 
ری انحسنین/(پوسف/۲۲). 

۳ - ظهور برهان الرب فى مشهد االهم) بما يتضمنه 
هذا الظهور من العناية الإلهية: ...کذلك لنصرف 
عله السوه والفحشاء إنه من عبادنا الخلصين؛ 
(پوسف ۰۲۲4۱ 

؛ - وصف النسرة يوسف بائه «ملك کریم»؛ رغم أن 
السياق هو سياق محاولة امرأة العزيز تبرير إغرالها له 
عن طريق إغواء اللسوة بجمال يوسف. 

۵ - دعاء پرسف: افسال رب السجن أحب إلى ما 
يدعوننى إليه والا تصرف عنی کیدهن أصب إليهن 
وأكن من الجاهلین! (بوسف/۳۳). 


٦‏ - قبل أن بقوم بوسف ول حلم السجينين؛ يحرص 
على التعبير عن قدرانه التأويلية: «فال لا یائیکما 
طعام ترزقانه إلا نبانکما بدأويله قبل أن بالیکما 
ذلكما ما علمنى ربی إنى ترکت ملة قوم لايؤمنون 
بالله وهم بالآحرة هم كافرونة (پوسف/۳۷). 
ومن المهم أن نلاحظ أن السجيدين نوسما فى 
پوسف دا حسان؛ وهلا هر الذى دعاهما إلى 
قص رلیاهما عليه؛ «... نبنا بتأويله إنا ثراك من 
الحسنين) (یوسف/۳۱). 

۷ - بعد أن یمین يوسن أمينا على «خزائن الأرض»» 
يبدو خقق البشارة مکتملا: ا رکدلك مكنا ليوسف 
فى الأرض يتبوأ منها حيث بشاء نصيب برحمئنا 
من نشاء ولا نضيع أجر اللحسنين) (پوسف/"۵). 

۸ - بتكرر وصف برسف بأله ومن افسنین» على لسان 
إخونه وهم برجونه أن بأخمل احدهم مكان الأخ 
الأصنر إشفانا على يعقوب. 
تميل النصوص السابقة - بطريقة أو بأخترى - إلى 

الرژبا الافتتاحية:؛ وما تلاها من بشارة «الاجتباءا 

راتعلیم! تأربل الأحاديث. إن بوسف المحسسن!» 

«اطلص) بتمتم بعناية إلهبة تتبعه حیث بکون» تضمیه 

س الخلا والخطيدة» رنشده من االجب) و االسجن!؛ 

مهيئة له كل السبل لتحقق اللبوءة وتیل الرليا. 

و «الرؤيا؛ ذائها- قبل تأويلها ب تشير إلى هذه 
العناية الكوئية الإلهية؛ حبث الشمس والقمر والکواکب 
- أهم عناصر الطبيعة ‏ ساجدات لیوسف. لكن هذه 
العناية الكونينة أنضت إلى التمكين؛ (ليوسف فى 
الأرض؛ ؛ حيث صار (أمينا؛ على خزائن االأرض!. 
وهذا معناه أن السرد القصصی يستوعب «الرؤيا» ويضيف 
إليهاء نتنكشف عن دلالة أعمق ما لو ظلت مجرد 
رياه . إن الشمس والقمر والكواكب عناصر طبيعية 
تمارس فعاليتها على ١الأرض!؛‏ لذلك لایمد «الصراع» 
الأرضى الذى خاضه يوسف ‏ كيد إخموته وإغواء امرأة 

۱۳ 


نصر جابيد و زيد 


العزيز- صراعا مستفلا عن «الرؤيا؛ التى يبرز تأريلها من 
خلال السرد ذانه. من هنا؛ يمكن القول إن ارژباه 
يوسف ليست حافزا سرديا وليسث كذلك مجرد وحدة 
دلالية؛ بل هى انفتاح السرد وسيرورله وتأويلها هو 
الختام ٠‏ إنها «النص»؛ السردى الذى ينبثق عنه السرد كله 
مطورا دلالشه وعائدا إلبه على طريقة «رد العجز على 
الصدرا . 

ولیس الأمر كذلك بالنسبة إلى رؤيا السجينين ولا 
بالنسبة إلى رؤا الملك؛ حيث نمثل رؤيا السجينين حافزا 
سرديا کاشفا عن قدرة بوسف التأويلية من جهة؛ ومهدا 
السبيل السردى أمام خروج يوسف من السجن بعد تأوبله 
رؤيا المللك. وبالثل» يمكن اعتبار رؤيا الملك حافزا سرديا 
جوهريا؛ من حيث إن «السجن» كان يمكن أن بمثل 
نهابة للسرد؛ مضافا إليه «اللسیان» الذى وقع من العزير 
ومن صاحبى السجن معا. االسجن؛ يمثل على الستوی 
الدلالى - كما الجب - مفصلا سردیا؛ وكما احتاج 
«الجب» إلى (السبارة؛ ‏ ولاحظ التضاد بين السکون 
والحركة فى دلالة الکلمات - لسیرورة السرد» كذلك 
احشاج «السجن؛ إلى ارژبا؛ اللك؛ الممهد لها برژیا 
السجینین؛ لینفتح عن يرسف؛ ليواصل السرد سیرورنه 
إلى «تأربل؛ الرؤيا ‏ ریا الملك - ومنها إلى تأربل ريا 
پوس 

وبمكن بهدف التوضیح - ليس إلا - أن نميز بين 
١الرؤيا؛‏ حافزا سرديا - كما هو الحال فى رؤيا السجینین 
ورؤيا ا ملك فى قصة يوسف ‏ وبين االرژبا؛ وحدة دلالية 
فى السرد. والمثال الذى يمكن الاستعانة به هنا هو دراه 
إبراهيم فى سورة «الصافات؛؛ حيث نلاحظ أن مسار 
السرد فى القصة فى هذه السورة یشابم - بإيجاز- سيرة 
إبراهيم. لذلك جى واقعة «الرؤيا؛ وهدفها الكشف عن 
صدق إيمان إبراهيم وأنه ‏ مثل پوسف - من انحسنین: 
«فبشرناه بغلام حليم. فلما بلغ معه السعى 
قال يابنى إلى أرى فى المنام أنى أذبحك 
فانظر ماذا ترى قال يا آبت افعل ما توسر 
16 : 


ستجدنى إن شاء الله من الصابرين. فلما 

أسلما ونله للجبين. وناديناء أن يا إبراهيم. 

فد صدقت الرؤيا إنا كذلك جرى المحسدين. 

إن هذا له البلاء المبين. وفديناه بذبح 

,) 5١97-1١ ١ عفليم؟ (الصافات/‎ 

ويمضى السرد إلى نهاية القصة؛ وذلك ما يؤكد 
أن «الرؤيا؛ هنا وحدة دلالية؛ ونکرر مرة أخرى إنها وحدة 
دلالية نسعمد دلالئها من السياق السردی؛ ولیس من 
خارجه. والسياق السردى هو كما قلدا مشابعة سيرة 
إبراهيم ؛ وهذه «الرؤها؛ جزء من السيرة بدخحل بنية السرد 
مع إبراز دلالته الدينية والأخخلاقية. من هنا بصح القول؛ 
ارحدة دلالية؛ أو وحدة سردية؛؛ والمعول على اختبار 
واحد من الاصطلاحين هو السياق السردى ذائه والجانب 
الذى يبرزه أكثر من جوانب الوحدة: هل هو جانبها من 
حیث ۱حرکة؛ السرد فتسمى «وحدة سردية)) أم جالبها 
من حيث «الدلالث؛ فتسمی «وحده دلالية؛. 
۵ 
نتوقف من (السيرة النبوبة) - رواية ابن هشام عن 

محمد بن إسحاق (ن ۱۵۱ ه) ‏ عند الجزه الأول 
فقط؛ لسببين؛ أما السبب الأول فلن الأجزاء الغلائة» 
الثانى والثالث والرابع » تدخل بنا منطقة السرد (التاريخى) 
بقدر ما تتباعد عن السرد «القصصی). وإذا كان السرد 
«التاريخى» قابلا للتحليل من منظور علم السرد كالسرد 
القصصى: فان له قوائين خاصة تتطلب منهجا تخليليا 
یختلف بدرجة أو باری عن منهج تخلیل السرد 
لقصصی. السبب الثانى للائتصار على الجزه الأول أنه 
يمثل وحدة قصصية أساسية تمشل مدخلا للسهرة النبوية. 
وهذه الوحدة القصصية نفسم إلى وحدنين کبریین؛ 
وتنقسم كل منهما إلى حمس وحدات سردية. وهذا 
البناء القصصی الذى يعميز به الجزء الأول من السيرة 
بجمله صالحا لإبراز الإشكالية التی نتناولها فى هذا 
البحث: (الرؤيا؛ هل هی حافز سردى أم وحدة دلالية. 


تتناول الوحدة القصصية الأولى فى هذا الجزه 
ما يمكن أن نسميه «تاريخ اليمن؛؛ بيدما تتناول الوحدة 
الفصصية الثائية تاريخ مكة). والجامع بين الوحدتين 
بنیریا هو شخصية صاحب السيرة الذى ولد فى مكة 
رأقام دولته فى الدينة بمساعدة الأنصار الذين ينشمون إلى 
أصول يمنياً. رس اللافت للائئسيساه أن هذه الرحدة 
الفصصية الأولى: الخاصة بتاريخ الیمن؛ تبدأ نوعا من 
الاستطراد لذكر نسب الأنصار (ص ۱۰)؛ وذلك بعد 
ذكر نسب صاحب السيرة. ومن الجدير بالذكر أن کلتا 
الوحدئين - الأولى والثانية ‏ تلعب ١‏ الرؤياة فيهما دورا 
لافتا؛ بل نكاد (الرؤيا؛ فى الوحدة الأولى الخاصة بتاريخ 
البمن تلعب الدور السردى نفسه الذى لعبته رؤيا بوسف 
فى قصته التى حللناها فى الفقرة السابقة, 
تتكون الوحدة النصصية الأولى من حمس 
وحدات سردية یمکن إجمالها فيما بلی؛ 
۱- قصة لبان بن أسعد (لبع الآخخر) وانتشار اليهودية فى 
اليمن (ص 15 -55). 
۲- قصة انتشار «النصرانية؛ فى (مجران؛ (ص ۲ 
0٩ 2‏ 
۳ سحاولة وذى نواس؛ نشر البهودية فى مجران 
والاستنجاد بالأحباش (ص۳۰ - ۲۳۹ 
4- حملة 9أبرهة) ومحاولته هدم الكعبة (ص ۳۷ - 
.(o4‏ 
٥۔‏ استنجاد سيف بن ذى بزن بالفرس رحکم الفرس 
لليمن حتى دخول الإسلام (ص ۵4 - ؟5). 
هذه الوحدات السردية المكونة للوحدة القصصية 
الأولى تتمتع بقدر من الاستقلال عن بعضها البعض» 
وبمكن تناولها بالتحليل واحدة واحدة. لكن الرابط 
السردى بینها جميعا هو «رزيا؛ ربيعة بن نصر التى 
تعثبر نوعا من اللبوهة» مثل رؤيا يوسف. وربيعة بن نصر 
- صاحب الرژیا - هو الذى بقى فى اليمن بعد رحيل 
عمرو بن عامر؛ 


الرؤيا فى النص السردی 


«فرأى رؤا هالته رنظع بها؛ فلم بدع كاهناء 
ولاساحراء ولاعائفا؛ ولامنجما من أهل 

ملکته إلا جمعه إليه» نقال لهم: 
«إنى قسد رابت رژبا هالتنى» رفظعت بهاء 
فأخبرونى بها وبتأويلها. قالوا له اتصصها 
علينا نخبرك بتأويلها؛ قال: إن أخبرتكم بها 
لم أطمئن إلى خبركم عن تأويلها؛ فانه 
لابعرف تأويلها إلا من عرفها قبل أن أخسيره 
بهاء فقال له رجل منهم: فإن كان الملك 
يريد هذا فليبعث إلى سطيح وشن فإنه 
ليس أحد أعلم منهماء فهما يخبرانه) 

(ص ۱۳). 

نلاحظ هنا أن صاحب الرژبا برض سردها على 
الکهان والسحرة والعائفین والمنجمين؛ وکل ما فاله عن 
الرؤيا إنه «نظع بهاه وإنها «هالته» . ولعل هذا دالهول» 
رتلك «الفظاعة؛ هى ای نمثل «عائقاه أمام صاحب 
الرؤا لبتصدى بنفسه لسردها وقصها. لذلك يرفض 
سردها طالبا من التصدین للتأويل القيام أولا بالتتبؤ بها 
والتكهن ؛ لأنه لايطمكن إلى تأريلهم لها لوقام هر 
بسردها: «إن أخبرنكم بها لم أطمئن إلى خب رکم عن 
تأربلها؛ . هل كان صاحب الرؤيا يخشى أن يعجر عن 
التعبير عن رؤياه؛ وأن نودی المسافة احتملة بين «القص» 
و «الرژیا؛ إلى الشأثير السلبى فى االشأویل؛ ؟ إن حرص 
صاحب الرژیا على تخميل مسؤولية القص على كاهن 
المؤول؛ حرصا على سلامة التأوبل رصدقه» يؤكد أن 

الدافع وراء الامتناع عن «القص» هر الخوف. 
لكن الكهان والعرافين من أهل البمن يعجزون عن 
حمل المسؤولية فيقترحون على ربيعة بن نصر أن يسدعين 
بكاهنين من أهل مكة هما شق بن أنمار بن نزار وسطيح 
ابن مازن بن غسان. ربصف ابن خلدرن هذا الأخير بأله: 
د كان يدرج كما بدرج الشوب .'" سظم إلا 
الجمجمة. وسن مشهور الحكايات ننهما تأريل 
۱۰ 


نمر حامد آبو زيد 


رؤيا ربيعة بن نصرا *2. ویتصدی سطيح لسرد 
الرؤباء ولكن فى لغة على درجة عالية من الالشساس 
والشموض؛ ذلك على الوجه الشالی؛ يقول مخاطبا 
صاحب الرژیا ربيعة بن لصر؛ «رأبث حخصمة؛ حرجت 
من ظلمة؛ فوقعت بارض تهمه؛ فأكلت منها كل ذات 
جمجمة:. وفى هذا السرد ما يكشف عن السبب وراه 
عجر صاحب الرؤيا عن أرخشيئه من - سردها بنفسه؛ 
وهو ما يؤكده تلك النبرة الفرحة فى قول الملك؛ 
دما اخطات منها شيثا ياسطيح؛ فما عندك 
فى تأويلها؟ فقال: أحلف بما بين الحرنین 
من حدش» شهبطن على أرضكم الحبش» 
فلیملکن ما بین أبين إلى جرش. 
فقال له الملك: وأبيك ياسطيح؛ إن هذا لدا 
لنائط موجع» فمتى هو کائن؛ أفى زمانى 
هذاء أم بعده؟ 
فقال: لاء بل بعده بحین؛ أكثر من مشين أر 
سبعين؛ يمضين من السنين. 
قال؛ أفيدوم ذلك من ملكهم أم بنفطع؟ 
فال: بل ينقطع لبضع وسبعين من السدين» 
لم يقتلون ويخرجون منها هاربین: 
قسال: يليه ارم ذى يرن؛ يخرج عليهم من 
عدن؛ فلا يثرك أحدا منهم باليمن. 
قال : أفيدوم ذلك من سلطانه؛ أم ينقطع؟ 
قال؛ لا؛ بل ينقطع. 
قال: ومن یقطعه ؟ 
فال: نبی زکی؛ بأنيه الوحى من قبل العلى . 
قال: ومن هذا النبى ؟ 
۱۹ 


فال: رجل من ولد غالب بن فهر بن مالك 
ابن النضرء بكون املك فى قرمه إلى 
آخر الدهر. 
قال: وهل للدهر من آخخر؟ 
نال: نعم» يوم یجمع فيه الأولون والخرون» 
بسعد فيه احسنون» وبشفی نيه 
المسيكون. 
قال: أحق ما تخبرنى ؟ 
قال: نعم والشفق والغسقء والفاق إذا 
السق؛ إن ما آب‌انك بهلحن» 
(ص 14 ۱۵). 
ولا تکفی لإزالة حالة «التفظع) ر «الهرل» الى 
سببتها الرژیا لصاحبها شهادة سطیح بن مازن الذى 
استطاغ بمهارة واضحة أن بسرد الرؤيا وأن يؤولها أيضا. 
لابد من شاهد آخر هو شق بن أنمار؛ وتکون إجابة شق 
متمائلة فى مضمرنها مع ما قاله سطیح مع حلاف 
هاسشی فى بعض الفردات اللغوية, نلاحظ أن الحوار 
السابق الذی دار بين صاحب الرژیا وسطیح يتكرر 
بحذافیره بينه وبين شق. وبشدخل «الراوی» فى حالة 
احشلاف بعض الألفاظ ليكشف اتفاق دلالاث تلك 
الألفاظ . يدور الحوار بين ربيعة رشق بن أنمار على اللحو 
التالی: 
«لم قدم عليه شق؛ فقال له کفوله لسطیح» 
ركهم ما فال سطیح؛ لينظر أيشفقان أم 
يختلفان. 
فقال: نعم؛ رابت حممة:؛ حرجت من 
ظلمة؛ فوقمت بين روضة و أكمة؛ فأكلت 
منها كل ذات نسمة... فلما قال له ذلك» 
عرف أنهما قد اتفقا وأن قولهما واحد... 
فقال له اللك: ما أخطأت يا شق منها شيثاء 
فما عندك فى تأويلها؟ 


ااا سس ربا یلص السردی 


قال؛ احلف بما بين الحرتین من [نسان؛ 
لینزلن آرضکم السودان» فليغلبن على 
کل طفلة البنان؛ ولیملکن ما بين أبين 
إلى جران. 

قال له الملك: وأبيك با شق؛ إن هذا لنا 
زمانی هذا أم بعده؟ 

فال لا ؛ بل بعده پزمان؛ ثم يستئقذه مدكم 
عظيم ذو شان؛ ویذیقهم أشد الهران, 

قسال: ومن هذا العظيم الشان؟ 

قال؛ غلام؛ لیس بدنی ولا مدن يخرج 
عليهم من بیت ذى بزن؛ فلا بنرك 
أحدا منهم باليمن. 

قال: أفيدوم سلطائه أم ينقطع ؟ 

قال: بل ينقطلع برسول مسرسل يأنى بالحق 
والعدل؛ من أهل الدين والفضل؛ يكون 
اللك فى قومه إلى يوم الفصل. 

فال؛ وما يوم الفصل؟ 

قال: يوم تجمزى فيه الولاة» وبدعى فيه من 
السماء بدعوات؛ يسمع منها الأحياء 
والأموات؛ ویجمع فيه بين الناس 
للميقات؛ ويكون فيه لمن انقی الفوز 
والخيرات ٠‏ 

قال: أحق ما تفول ؟ 

قال: ای ورب السماء والأرض» وما بينهما 
من رفع وخفض, إن ما أنبأتك به 
لحق؛ مسافيه أمض. [يعلق الراوى 
شارحا أنض: يعنى شکا: هذا بلغة 
حمیر؛ وقال أبو عمسا أمض: أى: 
باطل)۱ .ص ۱۱-۵( 


إن تأوبل «الرؤيا؛ الذى يفصح عه كل من الکاهنین 
بربط : كما هو واضح؛ ابو بثلائة أحداث کبری فى 
تاريخ اليمن: الحدث الأول هو استیلاء الأحباش على 
البمن؛؛ والثانى الورة سيف بن ذى يزن؛ الى ادت إلى 
إخراج الأحباش ودحول الفرس» والحدث الشالث هر 
«دخول الإسلام؛ وقيام ملكه. وهذه الأحداث الشلاثة 
الكبرى لم يعبر عنها «قص؛ الرؤيا؛ إذ تركز القص حول 
الحدث الأول المعبّر عله فى الحممة الثى حرجت من 
الظلمة؛ فوقعت فى نهمة:؛ فأكلت منها كل ذات 
جمجمة) . 
إن تأريل ١الرؤيا؛‏ التى سردها كل من سطیح رشق 
ينوقف عند الحدث الأول؛ حدث استیلاء الحبش على 
اليمن؛ لكن نقنية «السؤال رالجراب» يمكن صاحب 
الرؤيا من الاتشقال من «تأویل» الرؤيا إلى أفق «التبرة 
بأحداث جاوز أفق «الرؤيا؛؛ وهذا معناه أن «الرؤيا؛ - فى 
هذا النص السردی - جزء من بنية نصية أكبر هي 
«السروة» النى مصدرها الکهانة. وهذا يفسر اللفة 
المسجوعة التى يحرص عليها السرد. رلأن «الرلیا؛ جزء 
من بنية نص ١النبووة»»‏ فان سردها لا نفك عن تأريلهاء 
خلافا للرزها التى حللناها فى نص قصة يوسف. 
لذلك يحرص الرارى على نذكيرنا بالرؤيا والنبوءة معا 
فى سياف نطور السرد. یفول عند اتتصار أرباط - قائد 
جيش الحبشة ‏ على ذى نواس؛ ودخخوله أرض الیمن 
واستيلائه عليها: 
«فهذا الذى عنى سطيح الكاهن بقوله: 
لبهبطن أرضكم الحبش؛ فليملكن ما بين 
أبين إلى جسرش؛ والذی عنى شق الکاهن 
بقوله: لينزلن أرضكم السودان؛ فليغلبن على 
كل طفلة البنان» ولیملکن ما بين أبين إلى 
نجران؛ (ص 35), 
وحين يدخل جيش کسری الیمن - وعلى رأسه 
سيف بن ذى يزن - يقول الراری: 
۱۷ 
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دوهذا الذی على سطیح بفوله: يليه ارم ذى 
يزل؛ يخرج عليهم من عدن؛ فلا پترك أحدا 
منهم بالیمن, والذى عنى شق بقوله: غلام 
ليس بدني ولا مدن؛ يخرج علیهم من بیت 
ذى يزن؛ (ص 57). 
وحين يدل «باذان؛ ‏ حاکم كسرى على اليمن - 
فى الإسلام» يؤكد الراوی مرة الثة : 
«نهدا الذی على سطیح بقرله؛ بنی زکی؛ 
یه الوحی من قبل العلى؛ والذى على شق 
بفوله بل ينقطع برسول مرسل» يأتى بالحن 
والعدل؛ من أهل الدين والفضل» بكرن 
الملك فى قومه إلى يوم الفصل؛ (ص 57), 
إن إدساج االرژیا؛ فى بئية «النبوءة؛ فى السرد 
القصصى فى هذه الوحدة أمر طبيعى بالنسبة إلى شكل 
١السيرة»؛‏ حيث تمثل «النبووة؛ ما مثلعه «الرؤيا؛ فى بنية 
سرد قصة يوسف. ویفتصر دور (الرؤيا؛ هنا على أن تكون 
الوحدة السردية التى تربط الوحدات القصصية الصغرى» 
لکنها ليست «الرؤيا؛ منفردة؛ بل «الرؤيا؛ التى أدمجث 
فى بنية «النبوءة) . أما عن العلاقة السردية القائمة بين 
«الرؤيا؛ و«النبوءة» ؛ فمن الواضح أن الأولى تمثل باللسبة 
إلى الشائية حافزا سسرديا؛ إذ لولا «الرؤياة؛ وما تبع 
«تأويلها؛ من سؤال رجواب ما أمكن «الکشفه عن 
النبوءة التى تقوم بدورها بالربط بين الوحدات السردية. 
2 ۳۳ 
إذا كانت الوحدة القصصية الأولى التي حللنا بعض 
عناصرها فى الفقرة السابقة تتصل بالتاريخ السيامى 
لليسمن - دون إغفال البعد الدينى بالطبع ‏ فإك 
الوحدة الفصصية الثائية؛ فى سياق الجزه الأول من 
السيرة الذى نركز علیه فى دراستنا هناء تتصل بتاريخ 
مكة الدبلى السياسى. لذلك؛ يبدأ الرارى هذه الوحدة 
بحديث عمرو بن لحى؛ وذكر أصنام العرب» وذلك لبيان 
الموامل التی أدت بالعسرب إلى الالحسراف عن دين 
۸ 


إسماعيل (ص۷۱ - ١۷)؛‏ ويكون هذا الحديث بمثابة 
الوحدة السردية الأولى. أما الوحدة السردية الثانية؛ فهی 
حدث إعادة احتفار بكر زمزم؛ وهی وحدة تبداً من ص 
۱ لكن السرد یمود عن طريق الارنداد إلى الماضى 
(الفلاش باك) إلى قنصة البعر مند نبعت تحت أقدام 
إسماعيل. 

فى هذا الارنداد إلى الماضى يسرد الراوى تفاصيل 
التاريخ الدينى السياسى لمكة؛ وكيفية انتفال السلطة فيها 
حتى تعود إلى عبد المطلب (ص ١15١-١٠١١‏ )؛ وإلى 
حديث إعادة احشفار بشر زمزم (ص۱۳۱ - ۰۱۳٩‏ 
والوحدة السردية الثالة هی قصة نذر عبد المطلب أن 
پذیح واحدا من أبنائه إذا رزفه الله من الأولاد عشرة 
( ص۱۸۰ - ۱6۳). وستلاحظ أن هذه الوحدة السردية 
الشالئة مرتبطة سرديا بالوحدتین السابقشین من خلال 
البثر» » كما میتضح بعد ذلك, 

الرحدة السردية الرابعة هى حدث «الميلاد؛ ‏ ميلاد 
صاحب السيرة؛ وما ارتبط به ومهد له من نبوءات؛ ثم 
زواج صاحب السيرة من السیدة خديجةء ونزول الوحی. 
ومن الهم هنا أن نشير إلى علاقة هذه الوحدة - سردیا - 
باللبوهة التى تمثل عصب السرد فى الوحدة القصصية 
التى حللناها فى الفقرة السابفة. هذا من جهة؛ ومن 
جهة أخرى نؤكد علاقتها بالوحدة السردية الثانية (إعادة 
احتفار بكر زمزم) على المستوى الدلالى؛ كما سيكشف 
عنه التحليل . 

تبفی الوحدة السردية الخامسة؛ وهی سرد للصراع 
بين الإسلام والأديان القديمة؛ وفى هذه الوحدة تتجمع 
كل الخيوط السردية فى حركة صاعدة لیتمحور السرد 
بعد ذلك فى الأجراء الشلالة الأحرى من السيرة - 
حول البطل البى. هكذا يمكن القول إن السيرة النبوية 
مع اقترابها سردا من لحظة ظهور البطل ‏ مكانيا وزمانيا 
فى أن تميل من حيث البناء إلى التركيز الصاعد الذى 
يتجه معه السرد إلى نقطة واحدة» تنصب فيها كل 


التفاصيل والوحدات السردية التى نبدو متشعبة. والسيرة» 
بذلك» أشبه بالهرم أو المكلث تتجه فيه كل الخطوط من 
«القاعدة) إلى ١الرأس».‏ فى هذه الوحدة السردية 
الخامسة» بدی الصراع بين الدين الجدید - مثلا فى 
نبيه بطل السيرة والمؤمنين به - وبين مشرکی مكة - ومن 
بساندونهم من أحبار الیهود بيشرب - إلى هجرة بعض 
المسلمين إلى ١الحبشة؛‏ ؛ حيث يلقون من حاكم الحبشة 
الإكرام والتبجيل؛ رغم أنه حاكم نصرانى؛ وان كان 
الرارى بحرص على جعله مسلما (ص١5؟ ‏ ۲۹۲). 
وعلينا ألا نتجاهل ‏ من منطق السرد - دلالة أن تکون 
الحبشة (الحممة ای حرجت من ظلمه) هى مهجر 
الإسلام الأول؛ ولا نغفل كذلك عن مغزى إسلام 
النجاشى الذى يومئ من منطق السيرة إلى انعكاس ااه 
الحركة من داخخل الجزيرة إلى خارجهاء بعد أن كانت 
فى الوحدة القصصية الأولى حركة من الخارج - الحبشة 
خصرصا - إلى الداخل. 

إن الوحدات السردية الخمس المشار إليها- فى 
الرحدة القصصية الثائية ‏ بتخللها جميعا سرديا ودلاليا 
موتيف ابر زمزم؛؛ لكن هذا الوئیف نتشعب رظائفه 
كلها السردية والدلالية ‏ من درژیا؛ عبد المطلب فى 
الوحدة السردية الثالية التى تعتمد - كما آشرنا - على 
تفنبة «الارنداد؛ لتحقق الارتباط بين الوحدة الأولى 
- انحراف العرب عن دين إسماعيل إلى عبادة الأرلان - 
وبين الثالشة؛ نذر عبد المطلب بذبح أحد أبناله إذا رزقه 
الله من الأولاد عشرة . تبدا السيرة سردها للوحدة 
الفصصية الانية على الوجه التالی: ابینما عبد المطلب 
ابن هاشم نائم فى الحجر ؛ إذ أتى؛ فأمر بحفر زمزم . 
لكن منطوق «الرؤيا لا بأنى إلا بعد هذه الجملة بأكثر 
من ثلاثين صفحة. 

یمرد الرارى بعد الجملة السابقة مباشرة؛ وبعد أن 
يحدد مكان البلر» وهی دفن بين صنمی قريش: إساف 
ونائلة؛ عدد منحر فريش:؛ ليرئد بالسرد إلى واقعة ردم 
البشر: «وکانت جرهم دفنشها حين ظعنوا من مكة). 


لرا یلص السردى 


رهذه الجملة تمثل مفشاح الوحدة السردية الانية التى 

تبدأ بالحديث عن نسب مضاض بن عمرر الجرهمى؛ 

ونقص بغى جرهم واستحلالهم حرمة البيت؛ وظلمهم 

لمن دخل الحرم من غير أهله» وأكلهم مال الكعبة الذي 

يهدى إليها. وتنتهى هذه الوحدة السردية بتجمع القبائل 

ضد جرهم وقثالهم بسبب بغيهم: ١فخرج‏ عمرر بن 

الحارث بن مضاض الجرهمى بغزالى الكعبة ويحجر 

الرکن؛ فدفنهما فى زمزم وانطلن هو ومن معه من 

جرهم إلى اليسمن؛ (ص ۱۰۵). صحيح أن الرحدة 

السردية لا تفف عند حدود رانعة ردم البلر؛ بل نمند 

حتى تصل - زمانيا ‏ إلى عبد الطلب لکن بؤرة السرد 

فى «الارنداد و «العودةا هی «البترا ؛ و «حلم) الذی 
بدأ به السرد. 

لكن الارتداد إلى «ردم السشر) انطلاقا من حافر 

«الرؤياة؛ يمثل بدوره حسافزا آحر لارنداد أعمق فى 

الزمان؛ حيث تکشف القصة الأولى لحفر البدر عن 

الدلالات المنبثة فى الوحدات السردية الخمس كلها من 

خلال هذا «الدال» المشع. ومن الارنداد الشانی يعسود 

السرد إلى لحظة انفتاح السرد مرة أخرى بعد نفصیل 

«الارنداد؛ الأول فى الوحدة السردية الثانية. ولشأمل هذا 

النص جيدا فى کلیته بعد أن أوردئاه مجزءا فى السطور 

السابقة: 

اوکان من حديث رسول الله - صلى الله 

عليه وسلم - [لاحظ البده بصاحب السيرة 

مع أن الحديث عن عبد العطلب] ما حدثنا به 

عبد الله البكائى عن محمدبن إسحاق 

الطلبى: بيدما عبد الطلب بن هاشم نائم فى 

جر ى فأمر بحفر زمزم (تفاصیل 

الرؤيا بعد أكثر من للالين صفحة] وهی دفن 

بين صنمی قریش: (ساف وائلة؛ عند منحر 

فسریش. [الارنداد الأول] ركائت جرهم 

دفنتها حين ظعنرا من مكة [الارنداد الشانی 

من الارنداد الأول] وهی بعر إسماعيل بن 
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إبراهيم - عليهما السلام التى سقاه الله حين 
ظمی؛؛ رهو صغير؛ فالتمست له آمه ماء فلم 
يجده: فقامت إلى الصفا تدعر الله وتستغيثه 
لإسماعيل» لم أت المروة؛ ففعلت مثل 
ذلك. وبعث الله تعالی جبريل عليه السلام» 
نهمز له بعقبه فى الأرض» فظهر الماء» 
وسمعت أمه أصرات السباع فخانتها علیه ؛ 
فجاوت تشند نحوه» فرجدئه يفحص بيده عن 
الماء من حت خده ویشرب [عود إلى الارنداد 
الارل]... 
وكان من حديث جرهم ودفنها زسزم» 
وخروجنها من مسكة؛ وسن ولى أمسر 
مكة بعدها إلى أن حفر عبد الطلب 
زمزم [افتتاح السرد] ما حدلا به..۷ 
(ص ۱۰۱ - ۱۰۲). 
واضح من بنية هذا النص أن «رژیا؛ عبد الطلب 
نمثل حافزا سرديا لفصة البعرا التى تمثل هی أيضا 
حافزا سردبا - ودلاليا - لسرد تاريخ مكة الدينى السیاسی. 
لكن قصة «البشره تمثل إلى جانب وظیفتها السردية 
مركز إشعاع دلالى فى الوحدة القصصية كلها. لذلك 
بطیل النص الافتتتاحى السابق فى سرد واقعة الحفر - أو 
بالأحرى النبع ‏ الأولى. وتركز هنا على خديد العناصر 
التى يبرزها النص الافتتاحی السابق لبيان أنها تمثل مركز 
الإشعاع الدلالى فى الوحدة القصصية كلها: 
-١‏ سعى هاجر ام إسماعيل ‏ بحشا عن الماه- بين 
الصفا والمروة. 
۲ - جبريل یحتفر البثر بعقبه. 
۳ - السباع التی عل هاجر تکتشف وجرد الماء مخت 
|سماعیل. 
والعنصر الشانی تحدیدا من هذه العناصر الثلائة نجده 
- دلالیا - بمثل عصرا مهما لنقل السرد من الوحدة 
الثانية إلى الوحده الثالئة؛ كما سنفصل بعد فلیل. وغنى 
عن التوضیح أن العنصر الأول يمثل - سعى هاجر بين 
1 


الصفا والمروة ‏ الدموذج الأصلى الذى يشم بدلالئه فى 
السيرة من خلال الإحالة إلى واحدة من أهم الشعائر فى 
١الحج)؛‏ حيث تعثبر (الشعيرة؛ بمشابة تكرار تقوم به 
«الجماعة؛ لهذا الدموذج الأول. ومن الضرورى الإشارة 
كذلك إلى أن العناصر الثلانة مجتمعة مخيل دلاليا إلى 
إسماعيل ولد إبراهيم صاحب «الحنيفية) التى سیحییها 
صاحب السيرة بالإسلام. ومن هذه الإحالة تربط الوحدة 
السردية الثانية ‏ من خلال هذا النص الافتتاحی - بين 
الوحدئين الأولى والشالثة. أما الارتباط بالوحدة الأولى 
- قصة عمرو بن لحى وجلب الأصنام إلى الكعبة - 
فينتج من اعتبار هذا الحدث بمثابة «انحراف» عن دين 
إسماعيل وإبراهيم ؛ لأنه الحدث الذى ترئب عليه اردم» 
البثرء مركز الإشعاع الدلالى فى النص كله كما قلنا. 

وییدو الترابط الذى تقیسمه الرحدة السردية الثائية 
- من خلال نصها الافتشاحی - بين الوحدة الأولى 
والثالثة اکشر بروزا؛ ذلك أن «نذره عبد الطلب أن ببح 
راحدا من أبنائه إذا رزقه الله عشرة - وهو النذر الذى 
تنبئى عليه الوحدة السردية الثالثة ‏ كان سببه ما لفيه من 
عنث قريش عند حفر زمزم (ص 2110؛ وهی إشارة إلى 
واقعة سردية بتکرر فيها بشكل حرفى تفریبا موتيفات 
«العطش؛؛ لكنه عطش عبد المطلب لا إسماعيل» 
ووانبعاث؛ الماء من خث حافر رالحلة عبد الطلب - 
مائلة لما أحدله عقب جبریل فى نبع زمزم فى النص 
الشار إليه (ص ۱۳۳ - ۱۳4). 

رالرحدة السردية الثاللة نفسها » قصة النذر وضرب 
القداح» نكاد نكون نكرارا تمشيليا لرزيا إبراهيم علبه 
السلام؛ والمشار إليها فى الفغرة السابقة؛ أنه يذبح ولده؛ 
والفداء الذى رقع لولد إبراهيم مكافأة على الشصديق 
وال خلاص. تتحول الرؤيا إلى «نذره ويتحول الفداء من 
١‏ كبش) إلى «مائة» من الابل . وهذا هو الذى بنقذ «عبد 
الله؛ - والد صاحب السيرة ‏ من «الذبح؛. 

وإذا انتقلدا إلى الوحدئين السرديتين الرابعة والخامسة» 
فان «الرژبا؛ ذاتها تمثل عصب الرباط السردى بين 


اس سس ریا فى القص المردی 


الو حدات الثلاث السابقة رالو حدة السردية الرابعة: كما 
سنفصل بعد قليل. أما الوحدة السردية الخامسة؛ فقد 
سبق أن کشفنا علافة الارتباط الدلالى بينها وبين 
الرحدة القصصية الأولى» فهى بمثابة وحدة ١الختام؛‏ . 
ولعل هذا ما يدعم اختیارا الجزه الأول من السيرة على 
أساس أنه وحدة فصصية كبرى تختلف سرديا عن باقى 
أجزاء السيرة. 
إن منطوق «الرؤيا؛ ‏ رژیا عبد الله تسرده السيرة 
على الوجه الثالى: 
«فال عبد المطلب: إنى لنائم فى الحجر إذ 
أنائى أت فقال: احفر طيبة؛ فلت: وما طيبة؟ 
قال: لم ذهب عنى. فلما كان الغد رجمت 
إلى مضجعى: فنمت فيه؛ فجاءنی فقال؛ 
احفر برةء قال؛ فقلت: وما برة؟ فال؛ لم 
ذهب على؛ فلما كان الغد رجعت إلى 
مضجمی؛ ضمت فيه فجاءئى فقال؛ احفر 
الضنونة: قال: فقلت؛ وماالمضنونة؟ لم 
ذهب عنى. فلما كان الضد رجعت إلى 
مضجمی؛ فدمث فيه؛ فجاءئی؛ فقال: احفر 
زمزم. فال؛ قلت؛ وما زمزم؟ قال: لا نئرف 
أبدا ولا تلم؛ نسقى الحجيج الأعظم؛ وهی 
بين الفرث والدم» عند نقرة الغراب الأعظم» 
عند قرية الدمل) (ص ۱۳۱ - ۰0۱۳۴ 
هذه الرؤيا لا يسدر أنها تمتاج إلى تأبل» رغم 
غموض كلماتها راعتمادها على لغة السجم الذى 
تعتمد عليه لغة الكهان؛ ذلك أن تأويل الرزيا هر 
«الفعل؛ استجابة للأمر. والفعل فى ذائه ليس إنشاه من 
عدم؛ بل هو إعادة احتفار يدر موجودة بالفعل. هنا 
تنكشف الدلالة التمشيلية؛ حيث «الاسلام؛ بعث لدين 
إبراهيم؛ دين الحنيفية: الذى أدى الانحراف عله - 
الوحدة السردية الأولى - إلى ردم البكر. هكذا تقرن 
السيرة بين «البشره ودين إبراهيم؛ وبين حدث إعادة 
احتفارالبار ومجى الدين الجديد. 


الرؤيا هدا على مسئوى الصياغة السردية تتكرر فى 
حادلة الوحی؛ من حيث الپائف امهرل؛ الأمر والسؤال 
(ثلاث مرات كذلك) حيث لابتجلي معنی الأمر إلا فی 
الرة الرابعة. ومن الغريب أن السيرة نضع حدث الوحى 
- فى إحدى الروایات - فى إطار «الرژبا؛ كذلك. 
ولاغرابة فى ذلك فالرؤيا الصادقة رحی و نبواه كما 
سبق القول. تبدأ هذه الرواية ‏ التى تربط سرديا بين رؤيا 
عبد المطلب والوحى - بقول النبى (صلعم) : «جاهنی 
جبریل نا ائم.. وهببت من ومى فکانما کتبت (أيات 
الوحى الأولى من سورة «اقرأ؛) فى قلبى کتابا؛ (ص 
۰ _ ۲۲۱). الفارق بين (رؤيا؛ عبد المطلب وحدث 
الوحى أن «الهائف؛ لا بظل مجهولا نی حالة الرحى» 
إله جبريل الذى همز «بعقبة) فاحتفر بار زمزم ٠‏ 
هل يمكن الفول إن «رثيا؛ عبد المطلب تمثل حافزا 
سرديا لوحدة دلالية مهمة هي «البشره ؟ أظن أننا يمكن 
أن جيب بالإيجاب؛ على شريطة ألا ننسی أنها - الرليا س 
تتحول فى سياف السرد إلى وحد: دلالية؛ خاصة فى 
سياق الوحدة السردية الرابعة. هل يمكن القول كذلك 
إن االسلره حافز سردى؟ وهل يتناقض قولنا احافر 
سردی) مع ما سبق أن قلداه من آنها «م رکزا إشعاع 
دلالى ؟ والحقيقة أننا إذا عدنا إلى «رژبا؛ يوسف فسنجد 
أنها يمكن أن توصف بالصفتين معاء وذلك خلافا رايا 
الملك وقبلها الرؤيا التى حکاها السجينان. إن هذه الرژی 
الشلاث الأحيرة حوافز سردية مختلفة الدرجة» لكن 
«رؤيا؛ يوسف حافز سردى إلى جائب کرنها مرکز 
إشعاع دلالى. 
الأمر نفسه ينطبق على «رژیا؛ عبد الطلب؛ بشرط ألا 
نفصل بينها وبين ١البثراء‏ بوصفها وحدة دلالية مركزية 
مشعة» فالحافز السردی - مجرد الرژیا - برتبط عضيا 
بالوحدة الدلالية «البفره ولا ينفك عنها بنيويا. من هنا 
يجب التعامل معهما بوصفهما بئية واحدة كما تعاملدا 
مع «رژباا ربيعة بن نصر على أساس أنها نكون مع 
«النبرءة» بنية واحدة. لکن؛ هل كانت «رژیا؛ يرسف 
لفل 
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- بدورها - إلا اوه كشف عنها تلميحا تعقيب الأب 
على سرد يوسف لها؟! وهل «رژبا» عبد المطلب 
- با لمعل - إلا نسوءة - من منظور السرد - بعودة الدين 
الذی تمثله (البئر؛ من حيث ظهررها راختفائها؟! 
وات 

هل ينقلنا اشحلیل السابق إلى مفهوم «الرئيا؛ فى 
الفكر العسربی الاسلامی؛ لنرى كيف انشقلت من 
١النبووة؛ ‏ فى السرد ‏ إلى «النبووة؛ فى نظرية العرفة 
فى جانبیها الإشراقى والصوفى على السواء؟! لقد رأينا 
أن البئية الدلالية للغة العربية قد آدمجت ثلاث دلالات 
فى الفعل ارای» مجسمع بين الإدراك السعسری والرؤيا 
رالاعتقاد (الرأى) , ووجدنا أن دلالة «الرژیا؛ تمثل دلالة 
رسطی بين «الإدراك البصرى» والاعتقاد والرأى؛؛ من 
حبث إن ١الرؤيا؛‏ مد رکات بصرية متخيلة من جهة؛ ومن 
حيث إنها- من جهة آخری - مدركات بصرية نمثل 
بدبة سردية؛ تتجلی على مستوى التعبير اللغرى فى 
نركيب مائل للتركيب الذى تتعلق به ارأی؛ الاعتقادية. 

ولقد انبثقت نظرية المعرفة فى الفكر العربی الاسلامی 
من هذه البنية الدلالية اللغوية؛ فرکز علماء الكلام 
والفلاسفة» المشاءرن بصفة خحاصة؛ على کون «المعرفة) 
انتقالا من «الادراك» و(المدركات» ‏ وما تفضی إلبه من 
علم «ضرورى» - إلى «الاعتقادات؛ التى هی بمثابة 
«العلم النظری». لكنهم لم يشرقفوا فى ليل الإدراك 
عند حدود الإدراك «لبصری»» بل قاموا بتحليل الإدراك 
الحسى بصفة صامة؛ وهو الادراك الذی بتضمن إلى 
جانب البصری؛ الإدراك السمعى والذوقى والشسمى 
واللمسی. ويضيف الباقلانى إلى المدركات الحسية 
- النائججة عن فعالية الحواس الخمس - طريقا سادسا هو 
«العلم المبتدأ فى النفس؟؛ ويقصد به التجارب والخبرات 
الذالية. 

لا يشير الباقلانی؛ مثلاء إلى «الرؤيا؛ بوصفها أداة 
معرفية؛ لكن إشارته إلى ذلك العلم البتداً فى النفس 
۱۳۲ 


بنطری بعريقة ضمنية على الشاعر والخبرات التى تتولد 
عن «الرژی» فى الوعی الانسسانی. من هناء یمکن أن 
نفهم الإصرار على اعتبار ذلك العلم المبتدأ فى النفس 
بمثابة «حاسة سادسة»؛ تتضافر مع مدركاث الحواس 
الخمس لتوليد العلم الضرورى الذى «يلزم نفس الوق 
لزوما لا يمكنه معه الخروج عنه ولا الانفكاك منه؛ ولا 
تیا له الشك فى متعلقه ولا الارئياب به۲۳۳6, هذا العلم 
الضرورى بقع للخلق من سئة طرقء إِذن؛ 
«نمنها درك الحواس الخمس وهى؛ حاسة 
الرؤية؛ وحاسة السمع؛ وحاسة الذوق؛ وحاسة 
الشم» وحاسة اللمس. وكل مدرك بحاسة 
من هذه الحواس من جسم؛ ولون؛ وکرن؛ 
وكلام؛ وصرت؛ ورائحة؛ وطعم؛ وحرارة؛ 
وبرودة؛ ولين؛ وخحشرنة؛ وصلابة؛ ورحارة؛ 
فالعلم به يقع ضرورة. والطريق السادس هر 
العلم البعدأ فى النفس لا عن درك بعش 
الحواس رذلك نحو علم الإنسان بوجرد نفسه 
رما يحدث فیها وينطوى عليها من اللذة 
والألم» والغم رالفرح؛ رالقدرة والمجر؛ 
والصحة والسقم؛ والعلم بأن الضدين لا 
بجشممان» وأن الأجسام لا تخلو من 
الاجتماع والافشراق وكل سعلوم بأرائل 
المفول»". 
والعلم «النظرى» - العرفة والاعتفاد والرأى - مباين 
للعلم الضرورى من حيث إله: 
ديقع عقيب استدلال ونفکر فى حال المنظور 
فيه أو تذکر لما نظر فيه؛ فكل ما احشاج من 
العلوم إلى نفدم الفكر والروبة وتأمل حال 
المعلوم فهر الموصوف بقولنا علم نظری. وقد 
يجعل مكان هذه الألفاظ أن نضول: العلم 
النظرى هو ما بنى على علم الحسس 
والضرورة؛ أو على ما بنى العلم بصحته 
علهما»(۳. 


وليس هذا العلم النظرى فى النهاية إلا نوعا من «النظر؟ » 
لكنه «نظرا مباين للنظر البصری من حيث إنه: «نظر 
القلب المطلوب به علم ما غاب عن الضسرورة 
والحس ۹ . 

من الواضح هنا أننا إزاء تنويع دلالی للنظر (رهر 
مائل للتتويع الدلالى فى الفعل «رأی؛) يمايز بين النظر 
«الحسى!؛ وما بفضی إليه من علم ضروری؛ والنظر 
«القلبى؛ أو المسقلی؛ وهو المنئج للعلرم النظرية. هذه 
الممائلة يعبر عنها الخوارزمى خير تعبير حين بصف القرة 
الاستدلالية فى الانسان - قوة العقل بالملكة - بأنها «فی 
النفس بمنزلة القوة اللاظرة فى العین)!۲۱۳. 

هذا الانتفال من النظر الحسی - الإدراك - إلى النظر 
العقلی - العقل بالملكة ‏ جمل الفلاسفة المتأثرين بشراح 
أرسطو بطلقرن على «العلوم الضروریة» النائججة عن العرفة 
الحسية اسم «العقل الهیولانی؛ ؛ الذى اهر الاستمداد 
المحض لإدراك المقولات» وهو قوة محضة خالية عن 
الفعل كما للأطفال؛ وإنما نسب إلى الهبولى الأرلى 
۰ الخالية فى حد ذانها عن الصور کلها؛۲۱۱. رهكذاء 
صارت المعرفة كلها بمراحلها اظتلفة «عقلا؛ يبدأ من 
الهيولى ويتحرك فى الجا «الملكة؛ إلى (العقل المستفاد؛ . 
ومن الواضح أن هله القمة الشلالية نمثل بنية مرازية 
للبنية الدلالية اللغوية للدال «رأی»؛ كما حللناها فى 
الفقرة الأرلى؛ مع الأخذ فى الاعتبار أن لمة ترابطا دلاليا 
سنا إليسه بين «الرؤيا؛ واالحلم» من خلال دلالة 
«الحلم» على النضج ربلرغ سن «العقل؛ . 
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إذا كانت المعرفة عند علماء الكلام والفلاسفة 
المشائين «کسبیة؟؛ ای يكتسبها الإنسان بفعاليته 
الخاصة؛ فان الفلاسفة الإشرافيين والتصوفة يحتفلون 
احشفالا خاصا بنوع آخخر من المعرفة؛ هى المعرفة 
االرهبیة) . وبرند هذا الفارق بين علماء الكلام 
والإشرافسيين إلى فارق مهم بينهم فى الشعسور 


الريسا فى النص السردی 


الأنطولوجى ؛ حيث ونف الأولون عند مفهرم االخلق»؛ 
خلق المالم» سواء من «عدم) أو من مادة قديمة؛ فى 
حين وقف الأخيرون عند مفهوم «الفیض) والبعاث 
«العقول العشرة؛ عن الله سبحانه وتعالى. على رأس هذه 
العفرل يمثل جبربل «المقل الفعال) ؛ رهر العقل الذى 
بتصل به عقل الفیلسوف, او مخبلة البی لیستمدا مله 
ممرنتهما "1 

إن نظرية «الفسیض توحسد بين الأنطولوجى 
والابستمولوجی إلى حد كبير؛ فالمفل الفمال - ردح 
جبربل - علّة لكل ما يحدث مخت فلك القمر فى عالم 
الکو والاستحالة: نهر «فعمال» من هله الزاوية» لكن 
فعاليئه نلك مؤسسة على «العرفة» التى بحتربها هذا 
العقل؛ فهو قوة «علمية» راعملیةا فى الوفت نفسه. 
من هذا الجانب #العرفی» فى العقل الفعال يستمد كل 
من (الفيلسوف؛ و(البى؛ معرفتهماء؛ بستمدها 
الفیلسوف عن طريق الانصال «العقلى؛ أما النبى 
فیستمدها عن طريق الاتصال «الخیالی. 

هناك؛ إذن؛ طریقان للاستمداد المعرفى من المقل 
الفعال: طريق الشأمل والنظر وطريق الإلهام واميلة. 
الطرين الأول هو طريق الفلاسفة؛ ووسیاته النظر المقلى 
وان يكن ادر الوجود وخاصا بعظماء الرجال»؛ والطرين 
الثانى حاص بالألبياء «فکل إلهاماتهم وماینفلون إلينا من 
وحى منزل ألر من آثار اغخيلة ونتيجة من نتالجهاه (۱۳, 
من هذا المنطلق أمكن لابن رشد أن يقررء اعتمادا على 
وحدة المصدر المعرفى لكل من النبى والفيلسوف» أن 
«الحق لايضاد الحق بل يوافقه ويشهد له»؛ رغم أنه لا 
بتمی إلى دائرة التفلسف الإشراقى ° . 

لكن يظل الفارق بين الفيلسوف والبى ماللا فى 
«أداة؛ المعرفة ووسيلتها؛ رغم «وحدةا مصدر الاستمداد 
واتفاق «مضمون؛ المعرفة. هذا الفارق نتج عنه فارق آخخر 
فى لنة التعبير؛ عن هذه المعرفة؛ حيث يؤدى النظر 
العقلى إلى التعبير بلغة «البرهان؛ ؛ بینما يتم التعبير عن 


۱۳۳ 


نصر حامد بو زید 


وحى الأنبياء بلغة متعددة المستوبات» أى لغة تضم 
«السرهانی؛ راالجدلی؛ والخطابى؛ فى بنیشها. ونعليل 
ذلك أن «الوحی؛ خطاب للناس كافة؛ على اخشلاف 
مشاربهم وقدرائهم الذهنية وطاقاتهم العقلية» ولذلك 
بحتاج الخطاب الإلهى إلى «العأويل!؛ بینما لایحتاج 
الخطاب «البرهائى! إليه. 
نحن » |ذن؛ إزاء تصور للنبوة یفرنها بالطاقة الخبالية 
من جهة؛ ویفرن خطابها بالتأويل من جهة أخرى؛ الأمر 
الذى یقربنا من مجال «الرؤيا؛ وما ماج إلبه من 
«تأویل؛ لا يتم إلا عبر عملية وسيطلة يتحول فيها 
«الخبال؛ إلى «سرد». لم بقل أحد من الفلاسفة أر 
المتصوفة إن «مخيلة؛ النبى أساسها «الرؤياا » وان كانوا. فد 
قالوا جمیما - كما أسلفنا الفول ‏ إن «الرژیا؛ الصادفة 
جزء من النبوة وعلامة عليها. ولكنهم ميزوا بين الانسان 
العادى الذى لا تتشط مخیلته إلا بعد خمود الحواس فى 
«النرم» و«مخيلة؛ الى التى تشط فى اليقظة مثل نشاط 
مخيلة الإنسان العادى فى النوم. 
إن الأنبياء ‏ فيما يفول ابن خلدون : 
اصنف مفطور على الانسلاخ من البشرية 
جملة ‏ جسمالیشها وروحانیتها - إلى 
الملائكة من الأفق الأعلى ليصير فى نحة من 
اللمحات ملكا بالفعل؛ ریحصل له شهرد 
املأ الأعلى فى آف قسهم وسماع الکلام 
النفسائى والخطاب الإلهى فى تلك اللمحة. 
وهؤلاء الأنبياء صلوات الله وسلامه عليهم 
جعل الله لهم الانسلاخ من البشرية فى تلك 
اللمحة ‏ وهی حالة الوحى - فطرة فطرهم 
عليها وجبلة صورهم فيها ونزههم عن موانع 
البدن وعوائقه ما داموا ملابسين لها بالبشرية 
بما رکب فى غبرائزهم من الفصد 
والاستفامة!219, 
وهذه الجبلة الخاصة هی «المعراج؛ الروحی فى حالة 
اليقظة التى تنقل اللبی من حالة والسشرية» إلى حالة 
لفل 


«الملائكية؛؛ حتى بتلقی عن اللا الأعلى ما يثلفى من 
معرفة ورحی. 

وعلى «العراج» نفسه - قوة الخيلة فى البقظة - 
تکرن رحلة الصوفى «العارف» من حراسه وبدنه 
العلبيعى: مخثرقا الأكوان مرتبة مرتبة؛ حتى يمائق 
الحقيقة. والأداة التى تمكن الصوفی من القيام بهذه 
الرحلة هی «الخیال) الذى بخترق به الصوفى خیالا من 
نوع آخبر- هو الخيال الوجسودی - لکی يصل إلى 
«الحقیقة؛ التبعة حول حجب الخیال الوجودی. 

إن ابن عربى یفهم الحدیث اللبوی: «الناس نیام فإذا 
مانوا نتبهرا؛ فهما حرفيا؛ فالحقيقة التى ندركها 


ونحسها ونمانیها فى تجمربتنا اليومية الباشرة ليست إلا 


خيالا بحتاج إلى عمليات من التأوبل مستمرة. وإذا كان 
الإنسان العادى بتوقف عند مدرکات الحس, او عند 
الماني المقلمة؛ فالصوفی العارف هو القادر على تأربل 
هذا الوجود والعبور إلى باطنه اتبئ وراء تلك الصور 
الخبالية؛ تماما كما یفرم مؤول «الرؤيا؛ بالعبور من 
الصور الرامزة إلى الحقائق المرموز إليها. إن العارف رحده 
هر الذى يدرك أن عالم الحس الذی ندركسه ليس إلا 
خيالا کتلك الخیالات التی نتراک للنائم فى لومه! 


«فإذا ترقى الانسان فى درج المعرفة علم أنه 
نالم فى حال البفظة المهودة وأن الأمر الذى 
هو فيه رلا إيمانا وکشفاء ولهذا ذكر الله 
أمورا واقعة فى ظاهر الحس وقال «فاعتبروا؛» 
رقال (إن فى ذلك لعبرة»؛ ای جوزوا واعبروا 
ما ظهر لكم من ذلك إلى علم ما بطن 
. 

إن الرجود بمراتبه اختلفة يمثل - عند ابن عربى - 
حجابا على الحقيقة الإلهية؛ كما تمثل الصور فى الرژا 
غطاء على العنی ۲ الرمز الذى يختفى وراءها؛ ومن ثم 
يحتاج الوجود إلى تأويل بتمالل مع تأويل الرؤيا عبورا 


من «الظاهر؛ إلى «الباطن) . الرجرد خخبال كما الرؤياء 
وكما ختاج «الرؤيا؛ إلى التجسد فى خطاب اسردى؛ 
يجعل «التأویل» مکنا فقد جلى الوجرد فى نص سردی 
- هو القرآن - هو الذی يمكن العارف من «تأييل) 
الوجود. 

إن ابن عسربى يسهب فى المرازاة بسین؛السیاا 
و«الوجود؛ ؛ كما أنه يجعل من القرآن تعبيرا لغوبا عن 
الوجود؛ ؛ ذلك انطلاقا من أن «كلماث الله» تتجلی 

فى الوجود - كلمات الله السطورة - كما تتجلى فى 
القرآن الذى يطلق عليه «الکلمات المرقومة؛ . إن الأساس 
الرجودی لكل من «الوجود؛ والفرآن؛ معا هو «اللفس! 
الإلهى الذى ظهرت فيه أعيان صور الوجردات؛ كما 
ظهرت فيه حروف اللفة الئى تتشکل منها الکلماث 
الإلهية. لذلك؛ بمكن أن يكون الشكل الثالى معبرا عن 
الكيفية التى حولت بها «الرؤيا؛ فى فلسفة ابن عربى 
إلى «أنموذج؛ للشرح والعأريل الفلسفیین أنطولوجيا 
ومعرفیا: 

الوجود = الرژا 


ا 


تخثرق «الرؤيا؛ بئية الشقافة العربية بدوا من البنية 
الدلالية للغة ‏ كما رأبنا - لتنسرب فى بنية التصوص 
السردية؛ ومنها إلى نظرية المعرفة والنبوة؛؛ وأخيرا تصبح 
أداة إبديولوجية للخطابات تسعى بها لتحقيق مشروعیتها 
المرفية فى علاقتها بالخطابات الأخرى. ولعل حلم 
«المأمون» بأرسطوء والحوار الذى دار بينهماء يكشف عن 
حفيقة تلك الدعوى التى ندعیها. يذكر ابن النديم هذه 
الرؤيا؛ بهدف تفسير كثرة «الکتب الفلسفية وغيرها من 
العلوم القديمة فى هذه البلاد؛ . لكن منطوق الرؤيا يحيل 
إلى المقولات الاعئزالية؛ خاصة فى التحسين والتقبيح؛ 


الرژبا فى النص السردى 


الأمر الذی يجعل أرسطر؛ ناطقا بالفكر الاعتزالى الذی 
تبناه المأمون؛ بل حاول فرضه على العلماء لاس بقرة 
السللة ورهبة السيف. 
پروی ابن النديم دالرژباه كما يلى: 
«أحد الأسباب فى ذلك أن المأمون رأى فى 
منامه کان رجلا أبيض » مشربا حمرذ؛ راسم 
الجبهة؛ مقررن الحاجب» أجلح الرأس » 
أشهل العينين؛ حسن الشمائل؛ جالس على 
سريرة ٠١‏ 
قال المأمون؛ وكألى بين يديه قد ملدث هيبة» 
فقلت: من أنت؟ 
قال: أنا أرسطاليس , 
فسررت به وفلت: أيها الحكيم! اسالك؟ 
قال: سل؛ قلت ما الحسن ؟ 
فال: ما حسن فى فى العقل. 
ثلت؛ ثم ماذا؟ 
قال: :ما حسن فى فى الشرع! 
قلت؛ لم ماذا؟ 
قال: ما حسن عند الجمهور. 
قلت: لم ماذا؟ 
فال: لم لالم 
وفى رواية أخرى: قلث؛ زدئى. 
قال: من نصحك فى الذهب فليكن عندك 
كالذهبء وعليك بالتوحید"۲. 
ومن الواضح أن منطوق «الرؤيا؛ يعنى تكريس هيمنة 
السق الفكرى الاعترالی؛ رذلك اخبثلافا مع ما بقرره 
محمد عابد الجابری من أن الهدف الحقيقى من الحلم 
ليس ما بقرره على مستوى المنطوق: بل ما ینفیه: اوما 
بنفیه الحلم بتلك العبارة القوية (ثم لا لم) ليس شمه 
آخر غير الغنوص والعرفان]14, 
Ye‏ 


صر اسه أو يك سسسب ااا س 


الدليل على ذلك أن الأشعرية برددون عن إمامهم ی 
الحسن الأشعرى الذى كان معتزليا تتلمذ للجبائی؛ 
وكان بناظر مکانه» أن رسول الله (صلعم )ظهر له فى 
ارژبا؛ وعلمه كيف يرد على العشزلة ٩۱۹‏ ثم إنه 
اعتکف فى بيته يفكر فى كل ما تعلم عن الممتزلة» ثم 
خرج على الناس فى المسجد الجامع بالبصرة فى يوم 
الجمعة» حيث ارفی كرسيا ونادى بأعلى صونه: من 
عرفنى فقد عرفنى؛ ومن لم يعرفنى فأنا أعرفه نفسى؛ أنا 
فلان بن فلان» قلت بخلق القرآن» وأن الله لا بری 
بالأبصار, وأن أفعال الشر أنا آنعلها. وأنا نالب مقلع 
معتقد للرد على العتزلةه۲۲۳۱. 

ولا شك أن «رژیا؛ الأشعرى التى يعلمه فيها النبى 
(صلمم) كيف برد على أفكار الممعزلة تمثل محاولة 
لنقض «رؤيا؛ الأسون التى نطق فيسها أرسطو بأذكار 
المعتزلة؛ لا فى التحسين والتقبيح فقط؛ بل فى ترتیب 
الأدلة (العقل؛ ثم الشرع؛ لم العرف) وفى التركيز على 
أهمبة «التوحيده. كأننا إزاء حرب «نصوص؛ من نمط 
نفلى مغاير؛ بستمد كل نص مشروعيئه من مصدر مغاير 
للمصدر الذى يستمد منه النص الآخر مشروعيته. ولا 
شك أن «أرسطو؛ بمثل :الفلا فى حين بمثل 
«الرسول؛ «النقل؛؛ فينحصر الصراع بين أولوية العقل 
على النقل أو أولوية النقل على العقل؛ وهی فضية 
جوهرية فى الخلاف بين المعتزلة والأشاعرة, 

وفى (مناقب الشانعی) مجمرعةمن الرژی» 
بعضها رأها الشانعی نفسه؛ وبعضها رآها الناس. فمن 
رؤى الشافعی» تلك الرؤيا التى رآها وهو فى الحبس 
٠‏ -متهما بالتشيع ‏ فى عصر الرشيد؛ فطلب من يؤولها 
له. قال؛ «رایت البارحة؛ کنانی مصلوب على قناة» 
مع على بن أبى طالب عليه السلام؛ فقال له المعبر 
- امورل -: «ٍن صدقت رؤياك: شهرت وذكرت وانتشر 
أمرك))"" ومن الواضح آنها ريا بشارة بمستقجل 
الشافعى فى لحظة ضيق «السجن». 

۱۳۹ 


أما الرژیا اثانية» فقد رآها محمد بن الحسن البلخی؛ 
قال: 
اریث رسول الله صلی الله عليه وسلم فى 
النوم؛ فقلت: با رسول الله؛ ما تقول فى قول 
مالك وأهل الحجاز؟ فال: ليس قولى إلا 
فولى؛ قلت؛ ما نشول فى فول أبى حنيفة 
وأصحابه. قال: ليس قولى إلا قولى. قلث: ما 
تقول فى قول الشافعى؟ قال: ليس فولی إلا 
قولی! ولكن قوله ضد تول أهل البد ع۲" , 
رهی رژبا نضفى على الشافمی - بشهادة الرسول عليه 
السلام ‏ مزية على كل من مالك رأبى حنيفة؛ مردها 
إلى أنه الإمام الذى مارب أفواله أقوال أهل البدع. 
وقد وصل الإعلاء من شأن الشافعى فى المصور 
التأخبرة إلى حد الموازاة بين شخصه وشخص الرسول 
- فى رؤها رأها أحد الشافعية الأحرین - وهی موازاة 
تستمد مشروعيئها ریما من کون الشافعى بنشمى إلى 
فبيلة فريش» فهو مطلبى من سلالة بنى عبد المطلب بن 
هاشم. وتحكى الرؤيا على الوجه الثالى؛ 
«رأبت ليلة مات الشافعى ‏ فى المنام : كأنه 
يقال ساث النبى صلى الله عليه وسلم فى 
هذه الليلة. ركأنى رأيته بفسل في مجلس 
عبد الرحمن الزهرى [بن إبراهيم تلمیل 
الشافعى كما ذكر فى الحاشية] فى المسجد 
الجامع. وكأنه يقال لى: يخرج به بعد 
العصر؛ فأصبحت» فقيل لی: مات الشافمی؛ 
وفیل لی: بخرج به بعد الجمعة, فقلت: 
الذى رایته فى المنام؛ فيل لى: یخرج به بعد 
العصر... فأرسل أمير مصر؛ أن لا يخرج به 
إلا بعد العصرء فأخرج به بعد العصرة29"", 
إن هذه الوازاة - فى الرئيا ‏ بين موت الشافعى 
وموت رسول الله واضحة الدلالة؛ فالشافعى اشتهر باه 
«ناصر السنة) ؛ بکل ما يعنيه اللقب - بدلالة الغالفة - 


الرلبا فى النس السردى 


من «قمع البدع) وهی دلالة الحلم السالف. وبظل إذا جاوزناالشراث- لغوبا وسرديا ومعرفيا- إلى 
ظهور الرسول(صلعم) فى الرؤيا نوعا من الفأسيس ‏ النصوص السردية الحديشة والمماصرة؛ فإك نص «تجمیب 
لمشروعبة معرفية؛ نجدها مثلا عند التصوفة؛ خاصة ابن محفوظ؛ منذه کفاح طیبة؛ رحتی (أصداء) سيرته التى نشر 
عربى الذى يؤكد أن كثابيه (لفترحات) و (نصوص2 بعضهافى «الأهرام) نص محمل بالرؤى إلى حد الإشباع 
الحکم) ليسا إلا بشارات نبوبة آملیت عليه؛ وأنه ليس له سرديا ودلاليا. فهل نكون هذه الدراسة المتواضعة جدا دعوة 
فيها سوى جهد «الکانب؛؛ فهر کلام نبری كل "٣‏ , لزید من الدراسات ؟! هذا كل ما بطمح إليه كانبها. 


الصادر والراجع, 


ارلا الفرآن الکرع. 

اليا السيرة البوية لابن هشام» تین طه عبد الرءرف» الجزه الأول: دار الجیل؛ پیروت: ۰۱۹۷۵ 

(۱) ابن حجر المسئلائى: صح البارى فى شرح صحیح البخارى: دار لنکره الجره الأرل» ص ۰۲۴ 

(۲) الأية دومن الناس من پشتری لهو الحديث ليضل عن سبيل الله بغير علم...۸ (لممان / 7)؛ رانظر فى تفسيرها فى الجزه الحادی والعشرين من لفسير محمد بن 
جرير الطبری: جامع البيان في تفسير القرآن؛ دار الريان للثراث : درن تاريخ ؛ ص ۳٩‏ - ۰۱ 

(۳) الفعرحات المكية؛ دار صادره بيررث؛ درن تاريخ ؛ الجرء اثالث؛ ص ۰1۵۳ 


(!) انظرا صلاح الرارى؛ امجرائب الفرلكلورية في كناب حياة الحيزان الكبرى. رسالة ماجستير مخطرط» كلية الأداب؛ جامعة القاهرة  ۱۹۸١‏ الفصل الخاص 
بتفسير الأحلام؛ ص ۰۸( 


(۵) المقدمة: دار إحياء الثراث العربى ؛ ييروث؛ لبنان» دون تاريخ ؛ ص ٠٠۸:‏ . 


)٩(‏ الباقلاني؛ العمهيد فى الرد هلى الملحدة والمعطلة والرواقض واغوارج والمعتزلة, غقین: محمرد محمد الخضیری رتحمد عبد الهادى أبو ريدة؛ دار الفكر العربى؛ 
الفاهرا: ۱۱۹۸۷ ص ۳۵. 


رانظر له أيضا: الإنصاف فيما يجب اعطاده ولا يجرز امهل به مقین: السید عزت عطارالحسينى» مكثبة لشر القالة الحديلة؛ مصر ۱۹۵۰م؛ ص ۰۱۳ 
(۷) البائلائى ؛ الانصای (سبل ذکره)؛ ص ۱۳ , 
(۸) البائلانی؛ العمھید (سبل ذکره) ص ۰۳۳ 
() ابائلانی؛ الالصالی: ص ١1‏ , 
٠‏ الخوارزمی؛ مفاتيح العلرم ؛ إدارا المطيعة البری, مسر ۱۳۸۲ هء ص | ۸۱ 
(۱) الدریف الجرجانی: التعريفات؛ الدار للونسية للنشرء ۰۱٩۷۱‏ ص ۰۸۱ 
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۱۳۸ 


لغة عراس البحر 


عبد النتاع کیلیطو" 


إن اللغة وبائبة: فهى نتقل من فرد إلى آخر؛ من 
جماعة إلى آخری؛ من جيل إلى آخر. هذه العدوى 
طبيعية أو شبه. طبيعية ؛ إنها فى غالب الأحيان تعيش فى 
المدح: إنى لا آصرف أحدا یکره المحدث بلغة أبوية 
(أقول اللغة وليس الخطاب) , 

وباء اللغة» وباء اللغات. فى البده لم يكن السقل 
المتوحش للغات شيئا قبيحا. فكيف ستصبح الأرض إذا 
تكلم اللاس فى يوم ما لغة واحدة؟ نی من سلالة بابل » 
وتبادل الأقنعة لا بخیفنی. 

إننا نمرف أن اللغة قدرء اللغات قدر؛ والخطاب هو 
فعل الحرية ؛ فكيفما تکون اللغة التى تتحدئون ؛ احرصوا 
جيدا على اختیار الخطاب الذى تأخذون به. تكلموا لغة 
آبالكم؛ لغة جيرانكم (إنكم لن نستطهعوا فعل شئ غير 
+ ترجم هذا النص عن کتاب #تاناق.آ 06 10881091۲68 ما لعبدالفتاح 
كبليطر. وقد قام بالترجمة الباحث الفرنی محمد آبث لعميم الذى سبل أن 


ترجم ل «فصول؛ مدال «الكعاب الخريل؛ الذى ندر فى العدد قبل السابن 
(ربيع ۰4۱۹۹۹ 


هذا) ؛ لکن اصنعوا خطابكم الخاص؛ فخطابكم تملكونه 
وحدكم؛ يملكه كل واحد منكم؛ إن الصراع الحقیقی 
ليس بین اللغات ولکنه صراع بين الخطابات؛ نی لا 
آهتم كثيرا بلغة الکانب بقدر ما اهعم بخطابه. 

يمكن للوبائية اللسانية أن تتسبب فى الاضطراب؛ 
لکن تأليرانها نكون هينة. أما الوبائية الخطابية فهى على 
كل حال مضرة؛ ويجب أن تصونوا أنفسكم منها بعلاج 
مثلى (معالجة الداء بالداء). لا ينبغى أن نرفض خطاب 
الآخرء وأن نصم آذاننا فى وجه نداله. فبالعكس» ينبغى 
الإنصات إليه بتعاطف وبابتسامة حدرة. لكن لا ينبغى 
السفرط فى الفح الذى ينصبه؛ فبخطابه اللرج سيبحث 
عن كيفية إيقاعكم فى الفخ؛ فعندما أتكلم بخطاب 
الفیر؛ فإننى اتکلمه فى شكل معارضة. العارضة (ليست 
المحاكاة الساخرة) هى جنس مختلط مارس للحلم 
والسافة. فبين الفينة والأخرى؛ تنزلق فى عرضه بعض 
الخطابات الغريبة؛ سآخذهاء ولكن ينبغى أن أوقفها عند 
حدودها, 


۱۳۹ 


“ا كليل ٠‏ 


الاخئلاف الذى لايمكن معالجته! لعبير مطمئن» 
يجب التفكير فيه؛ ينبغى الآن أن جرب دراسته. إن جوهر 
التفكير فى المتعذر معالجته هو حبس التفكير؛ أن تجعل 

من العفكير سرابا يتراجع كلما اقترا منه. الاخعلاف لا 
بعالج؛ , إنه لدرد لا قبل أبة معالجة:؛ ولا أية جدرلة 
لملاج؛ بل هو تفکیر لین الذى ينبغى نسويته فى کل 
لحظة؛ ولا يتم ذلك إلا بدين آخرء دين یمحر آخره لکن 
الدپونية لا تتمحىا وهذا لا بعنی أن المديونية تبقى هی 

إن التفكير فى الاختلاف الذى لا بمکن معالجته 
(اتامانهناجا )iference‏ يعنى التفكير فى سلب الخط 
تن - 10 سلب الألرء التفكير فى انعدام الألر؛ إن الأثر 
المحی؛ مع كل هذا؛ هر علامة ثابئة. فإذا كنت على 
علم بوجود ألر فى مكان ماء فإننى لست فى حفل 
الاختلاف الذى لا يمكن معالجته. 


إن النص العربى القائم بين يدى يدرج فصلا لا 
يوجد فى طبعة وماردروس»! حیث يتعلق الأمر بحكابة 
السافر الذى رمته العاصفة فى ساحل مجهول, والذى 
استقبل من قبل رجال متوحشين يعيشون على القتص 
والصيد البحرى. وهم يتسكعون بجانب الشاطئ شاهد 
مغرقوا السفن أحد المتوحشين يخرج من شبكته قمقما 
مفترحاه ورك جنیا يفر منه؛ طار فى الهواء صارخا: 
«إنى تبت با بى الله. الصیاد لم بظهر خوفا ولا دهشة؛ 
فالفماقم تمثل مشهدا بوميا بالنسبة إلبه وإلى أفراد 
عطیرنه. 

إن العشريت مسجون داخل الفسفم إلى الأبد 
(سلیمان له السيطرة على الانسان والحيوان والجن). 
رالفرون تمره ولکن العفریت لا بدری؛ داخل قمشمه» 
أنه نقد مفهوم الزس ؛ فهو ييادر باعلان توبته بمجرد أن 
بطلق الصياد سراحه لأنه يعتقد أن سلیمان لا بزال حياً. 
داخل القمفم الجنى ثابت فى ماضيه فى لحظة من 


رن 


الماضى. إن اتحكاية لا تقول ما جرى له لما تبين له أنه 
مخطوم؛ ولاحتى أنه وعى التحول الواقع فى العالم. 

إن استحضار سليمان آثار بعمق الخلیفة؛ لقد أمر 
بإحضار القمقم الدى يوجند فيه الجنى. 

فى نهاية الحكاية؛ وعد بحث طویل» جى له بالثى 
عشر قمقما لحاسيا: 


انتحها [...] واحدا تلو الآخر وفى كل مرا 
يخرج منها دخان شديد الكشافة يتحول إلى 
شيطان مخیف؛ برتمی خت قدمى الخليفة 
ويصيح ! أطلب المغفرة من الله ومنك بامولای 
سليمان؛ لم بختفی سخترنا السئف» 
والحاضرون مندهشون». 
نلاحظ أن هناك سوه تفاهم والشباسا؛ فالجنی 
یمتند أن إطلاق سراحه ليس من طرف الخليفة 
عبدالملك؛ ولكن من طرف سليمان. إنه ذهب درن أن 
بهتم أحد پاغراجه من رهمه. وهنا توجد اموضوعة! 
۵ تنواتر بكشرة فى الفصة كما سنری: إنها 
الازدواجية الزمنية؛ جاور زمنین يفصل بينهما لمانية 
عشر فرنا: اللفاء غير النتظر لشمثلین ؛ محاصة اللاتمائل 
الأساسى ؛ العرفة من جهة؛ واللامعرفة من جهة آخری. 
إن الخليفة يضبط الزمن, بالعنی الذى یشرق فيه بين 
الاضی والحاضر. أما بالنسبة إلى الجنى» فليست لديه أية 
فکرة عن للدة الزمنية الئى فضاها فى نمقمه! فهو لا 
يعرف سسوى بعد واحد للزمن؛ ليس الماضى وليس 
الحاضر. 
إن البحث عن الشماقم الفحاسية نم براسطة للالة 
رجال: الطالب رسول اللخليفة؛ وموسى بن نصير حاكم 
الأندلس» والشيخ وتات كبر يران مع 
الأمكنة المأهولة فی الأرض. . وهو» الآن» بة ينضى ايام 
شیخوخته فى نسجیل معارفه المكتسبة؛ من حياة سفر 


متواصلة؛ بعناية للعصور الآنية. هذا الشيخ متعدد اللغات؛ 
فهو يعرف الإغريقية والفارسية والعبرية والحبشية والهندية 
والسودانية؛ وقد استدعى لأنه الوحيد الذى يعرف مكان 
الجبل القريب من البحر؛ الذى بحتوی على قمائم 
النحاس. إن هذا الشيخ لم بزر آبداً هذا الجبل؛ لكنه يعرفه 
ويعرف - عن طريل الرواية والسماع ‏ البحر البعید» 
الذى يحتاج إلى سندين للوصول إليه وسنتين للرجوع 


مله , 


يجب على أن أفكر فى الآخرء الآخر الطلن؛ هذا 
الأخسيبر ينبفى أن يكون عني دا وأن لا تسمكن من 
استرداده؛ إننى أعرف مسيمًا نی لا أننظر منه شيكاء إلا 
تأكيد مغايرئه وغرابته. إن الغرابة لا علافة لها بالعجیب 
الذى نتفل عبره خلال زمن طويل جدا أو ل» ونتهی 
بمغادرنه بارتياح لنعود إلى المألوف؛ إلى الأسرةء إلى 
الألفة. إن «آولیس) وسندباد؛ يعتبران مسافرين فقیرین 
ما فتكت الغربة تنخزهما؛ إنهما لم يعيشا الغرابة إلا 
بصورة عرضية؛ فالغرابة المطلقة تقصی إمكان العردة. 
هناك فى مدخل الجحيم لدى عاناة© جملة رائعة: 


«اترکوا كل أمل أيها الداخلون؛ . 


أى أمل يجب التخلى عنه؟ إنه العودة؛ فالجحیم 
هو مكان اللارجموع؛ مكان الجنون الضالص؛ لا يمكن 
أن تتفاوض مع الجنون؛ لا يمكن أن تلين جانبه» فانجنون 
الخالص برفض المعالجة؛ إذ ليس هوهو. أو؛ بتعبیر آخبره 
إنه شخص أخر پسکنه الشيطان العنيد؛ يملكه بالعنی 
الحرفى. أصل الآن إلى الاحتلاف الأكثر تعذرا على 
المعالجة؛ إنه الموث؛ الموث العنيد فى قمته. إن سفراط 
احتار موته لأنه لايريد أن يتفاوض مع الألينيين؛ لقد ألزم 
نفسه المعالجة بالسم» إنه لا يريد التفاوض مع الحیان, لقد 
كان لدی سقراط ضعف؛ لأنه تفاوض مع الوت؛ ولقد 
تفاوض أبضا مع الحكى : لقد طلب فى يوم من الأيام 


لفة سرالس البحر 


من بروتاجوراس أن يضع له برهاناء وأجابه هذا الأخبر 


بقوله: 
٠لا‏ أرفض لك طلباء سقراط؛ لكن أنريده فى 
شكل أسطورة أم على هيافة خطاب 
تفسیری»(۱. 
لكى نستحضر الاختلان الای لا يمكن معالجته, 
لا أرى حلا أنضل من حكابة قصة؛ قصة جميلة 


مادمت لا آخترعهاء إنى أستعيرها من (ألف ليلة وليلة) . 
إن الحكاياث الجميلة هی التى حكيت من قبل. 
«قصة مدهشة لدينة اللحاس؛(۲۲, هكذا العنوان» 
معدئى وخارق» ماذا مکی هذه القصد؟ إنها عکی 
البحث عن قصة آخری. ينبغى أن ألبت هنا أن کلمة 
«قصة) بالعربية؛ التى تعنى حكاية, قريبة من الفعل 
نص الذى يعنى «السير وراه الشخص خطرة خعطرة» 
واتتبع الأثره. إن شهرزاد لا تدعى أبدأ أنها مخترعة 
الفصة أو القصص التى تمكى. نها تكتفى فقط بروايتهاء 
بتلهاء بقولها؛ فالقصة ليس لها من أصل سوى ألر 
الذاكرة؛ لن تصرف آبداً من أين اسشعارته (السؤال لا 
يطرح فى «ألف ليلة وليلة)) , 
فى احد الأيام كان الخليفة الأموى عبدالملك 
يحادث كبار ملکته؛ وكان الحديث يدور حول ١القماقم‏ 
النحاسية القديمة الئى حتوی على دخان أسود غريب 
تخل شكل عفریت». 
وبما أن الخليفة كان بشکك فى حقيقة أشياء 
مؤكدةء قال له أحد الحاضرين» وهو الطالب ؛ 
«بالفعل يا أمير المؤمنين هذه القسمائم النحاسية 
ليست إلا نلك التى سجدت فيهاء فى 
العصور الفديمة؛ العفاریت العاصية لأوامر 
سليمان؛ والتى ألفيت فى فعر البحر الجائر 
فى أقصى المغرب؛ فى أفريقيا الغربية؛ 


۱۳ 


ا كلا 


والدخان يخرج منها هو الأرراح المتبخرة 
للشياطين الذين لایفتاون يأخذون؛ شكلهم 
العجيب عندما بخرجون إلى الهواء" . 
ففى دمشق بالشرق يقيم الخليفة» وفى هذه المدينة 
جى له بالقمائم وفیها نتحت. لکن أبن نقب عنها؟ 
نفب عنها بالغرب بلد الشمس الغاربة؛ إن البحث تيع 
مسيرة الشمس من أفق الولادة إلى أفق الموت؛ وراه 
المغرب ليس هناك سوى الظلام... المغرب لا يعكس فقط 
غررب الشمس ولکن أيضا الغرابة... فالجلر (غ- ر- ب) 
يرجد فى قاب أفول الشمس (مغرب)؛ وفى العجيب 
والخارق (غرابة) . بعبارة أخرى؛ بلد حيث ثموث فيه 
الشمس» بلد ينتج أشياء غريبة وسحرية. 
إن مكان البث ليس محدداً بدقة؛ نعرف أن جوهر 
الجغرافية المجائبية هو رفض مخديد المكان. إن البلد 
العجيب الخالص هو الذى لا يضمن الرجوع؛ يمكن أن 
نصل إليه» لکن يجب أن نفقد الأمل فى العثور على أثر 
الطريق المعبور, ندحل فى عالم الغرابة. إن المسافرين 
بقرأون عبارة بالإغريقية تذکرنا ببيت 996 المذكور 
اعلاه: «أيها المسافرون الشجمان الذين استطاعوا الوصول 
إلى الأراضى الممنوعة الآن لا تستطيصون الرجوع 
القهقرى؛. كل ما تذكره الحكاية هو نفطة الانطلاق 
التي هی الأندلس؛ وأن البسحث دام سنوات» وأن هناك 
قطا واسعا ينبفى اجتيازه وأرضاً مسكونة بالجن لم نها 
أقدام بشر . 
فى الطريق الشقى المسافرون بجنى؛ ليس جنيا 
مسجونا فى القمقم لكنه جنى مربوط بأحد الأعمدة» 
ولا بظهر فوق الأرض سوى نصفه الأعلى. ورغم كل 
اصاولات؛ لم يستطع أن يكسر سلاسله أو أن يخرج 
نصفه الأسفلء بالرغم من أن له أربع أباد يمكنه 
الاعتماد عليها ليتخلص من عقاله. وله جناحان یمکنانه 
من الطيران: لكنه مأسور ثماماً. ما يمكن أن يفعله هو 


۱۳۲ 


اعترافه بالخطأ لذی جعله مذنبا فى حق سلیمان؛ والذى 
استحق عليه هذا العقاب الشديد. صدره ورأسه ظاهران؛ 
فى الهواء؛ لكنهما فى العمق خاضمان لجزئه الأسفل» 
الأعلى والأسفل؛ النور واللمة» الحركة والشبات. إن 
المسافرين استمعوا لقصته لم أسرعوا وت ركوه فى مصيره 
المأساوى. 

لقد خشى المسافرون أن يتحرر الجنى من سلاسله؛ 
من نصفه المدفون؛ ويجرهم معه (لكن أين وفى أى 
زمان؟). إنهم يخشون كذلك أن يطلب منهم أن 


. يساعدره على الخلاص. وهذه الفكرة وحدها بجملهم 


قلقين؛ فهل بمكن أن نرفض إعانة كائن يمانى؟ إن 
تخرير جلى يعنى خربر قوى اللاشعور المنسية؛ إنه شكل 
آخر للمتعذر معالجته: اللاشعور يقبل النسوبة؛ بقبل 
التفاوض مع الشعورء لكن بشرط أن يمود هذا الأخير إلى 
الوراء» أيضاً أمام الجنی, أليس هناك سوى طريق واحد 
مکن» نفاوض واحد مکن! هو التراجع ٠‏ 

نیما بعد» وصل السافرون إلى المديدة التى تهب 
الحكابة عنوانها: المديئة ذات الأسوار النحاسية؛ على أحد 
الأبواب «نقشت صررة بارزة لفارس من ذهب ساعده 
معد ريده مفتوحة؛؛ وعلى راحة بده تقشت بعض 
الحروف الإبوئية 100180 التى فكها وترجمها الشيخ 
عبدالصمد ہما بلى؛ «افرك اثنتى عشرة مرة المسمار الذى 
يوجد فى سرن ی۲" . 

فى الفركة الثانية عشرة فتح الباب ورأى المسافرون 
حراسا «أحدهم كان فالماً وفى يده المسمار والسيف 
السلول والآخرون جلوس أر منبطحون». توجه هم 
عبدالصمد بكل اللفات التي يعرف؛ لكن لم يتلق جوابا 
«قام بكل (شارات اللتحية المدداولة عند شموب کل 
الأصقاع التى مر بهاء لكن لا أحد من الحراس مرك 
وكل واحد بقى ثابنا فى الحالة نفسها كما فى البدابةا . 
إن الإحساس بزمن معلق يحدد دالماً عندما يكشف 
الکتشفون مدينة يكون سکانها امتونفون فى إشاراتهم 


وحركاتهم بمجرد أن شاهدهم أحد من الناس» ویقولون 
إنهم لا يننظرون سوى انصراف الغرباء لكى يعودوا إلى 
مشاغلهم العتادة ۰۲۳ فى كل ناحية كتابات بالاغريقية 
تتحدث عن غرور الأشياء وزوال الحياة البشرية. 

كل سكان المدينة النحاسية مسحورون؛ تشغر بألهم 
نالمون؛ فى حين هم میشوذ؛ ليس بينهم واحد عاش 
ليحكى قصتهم؛ غير انهم فوضوا للكتابة تخليد ذکری 
الجاعة التى أثنتهم؛ لا بستطیمون الكلام لكنهم کتبوا. 
الکتابة مرتبطة فى جزء مها بالسحر. الغياب بعشبر 
حضوراً والوت يتخ شكل الحياة. 

بعد أن زار السافرون هذه المديئة التى تشبه فمشما 
نحاسیا مدهشاء تابعوا بحثهم فوصلوا إلى ساحل؛ حيث 
تعيش مجموعة من الرجال السوذ يشتغلون بعجفيف 
شباك صيدهم؛ فسألوهم عن قماقم سليمان؛ لم تلقوا 
مهم (بالمربية) الجواب التالى: «فیما بتعلق بالقمائم 
التى نوی على العفاریت؛ لاشئ أسبهل من أن نعطبها 
لكم ما دام لدينا. فائض؛ إنها عدتنا فى :الطبخ؛ یمکن أن 
نزو کم بها متى شفتم!. انتهی البحث؛ ونهاية القصة 

لم يبق سوى تتبع منسيرة الشمس فى الجائب 
الما کسن؛ فالرجال السشود أهدوا إلى:ضيوفهم» بالإضافة 


الهوامش. 


لنة عرالس البحر 


للقماقم» تین من بدا البحر؛ أى عروستين من عرالس 
۳۹ 


«لهما وجه کالقمر رنهدان رائمان» مدوران 
ومتينان مثل حجر البحر الأملس؛ لکنهما 
پفترفان» بدءا من السرةء لبدانة هی وقف 
على بنات البشر؛ وصوضتا بجسد الحوت 
حيث ركان مؤخرتيهما يمينا وشمالا كما 
تفعل النساء عندما ينشبهن إلى أننا نراقب 
مشيتهن! . 
إن الحكاية لا تقول ما يفعل رجال الساحل البعيد 
بعرائس البحر التى بصطادون» فى حين تتحدث عن 
فعلهم بالفماقم النحاسية. ما اللفة التی تتحدث بها 
عرائس البحر؟ فى نهاية الحكاية» الاثنا عشر عفريتا الذين 
أطلق سراحهم اللخليفة اخترفوا السقف. لم يبق شئ من 
عالم الغرابة سوى عروستى البحره لكنهما ما لبثتا أن 
«ماتتا بالهزال والحرارة) ؛ [نهما تبخرنا بالطريقة نفسها 
التى تبخرث بها العفاریت؛ معهما يتمحى كل آلر 
للدهناك؛؛ للعالم الآحر. فيالسببة إلى مجموعة من 
القراء» العفريت هو الندم الأبدى» وعزوس البحر هی 
الحسرة الأبدية. ع 


(۱) بروناجوراس: الطر ۱۷/۵ 10 البنبات الشردية لالأسطورة: #تولاءدم .۰1970 ص ۰۲۵ ۱ 
٠‏ ) ألف ليلة ولیلة, ترجمة؛ ماردروس - ل۷ BonQ n‏ ,(ا0. الجرء الأول. ص ۷۸۱ س ۰۷۹۹ 


) طبعة مارفزون تخل فن تقاط عة عن النص العربى كما نقرأء فى طبمات مندارلة: رأحياا أعذل بلطن أرجمة فالتا ٠‏ 7 
(۱) لن یکزن من نافلا القزل کر رای ۰81/۱0۶ «کم هم قلائل گر كثر الدین يعرفوث ماضبا حنيقيا! الإنساث الذى لا يستطيع أن يقاوم ماضيه لا ماضی لها أو 
. ممباره أحرى لا ينجح بدا فی المخلص مده إنه يميا پاستمراره (هذا الرأى استشهد ه Hana Robert Jauss‏ في کیب جوم ها de‏ مدچنامامه Pour una‏ 


.163 ماه (من أجل علم جمال اللقي) . 163 ,م 1978 4ال 


٠‏ (۷)۵ امد تن شخصيّات الحكايات يمكن اعنباره نبللا للبحث. ليش "هنا سرى رظائف١‏ الخليفة ورسول اد وفقیم على الرحلة المرشد. البطل هنا خم؛ 


جماعا تواجه جداعات أخرهاء .....: 


(1) هله القصة تعمل على سماث عدة يها من حكايات الخيال العلمى . 
* (۷) هولاء الرجال ابدهدرا من راهم المسافرين لم سألرهم هلا السزال: اهل 
- أن الفبية للبدائية ليولا الرجال: تابلهمبساکنی الب الهروئزية لین درو 


سم بدر أم شماطين ؟1, زا الما عبر شباطين الننبة إلى خض أعر: الاح أبن 
سس 


۳۳ 


دو ا سس لس سس سس سب سس سب | 


قصص الحيوان ١‏ 


بسين موروثنا الشسعبى 
وتسراثنا الفلسفى 


نريال جبورى فزول" 


او 


تتطلق هذه الدراسة من هاجس الملافة بين اتفکیر 
العامة؛ وافکر الصفرة؛ . هل هناك قطيعة إيستمولوجية 
بينهما ام أن هناك تراسلا حفيا؟ وأقصد بتفکیر العامة 
الفولات والأمثال والحكاباث المتداولة بين عامة الشعب 
المحكومة؛ وفى غالب الأحيان المقهورة. ولا أقصد بتفكير 
العامة ما تبثه قنوات الإعلام التى بحتکرها الحاکمون 
من أفكار وموائف؛ هذا مع التسليم بأن المقهورين كثيرا 
ما يتبئون مقولات قاهريهم دون وعى. فالمقهور بطبعه 
مزدوج الرؤية ‏ خاصة عندما لا يمارس التأمل - فهر من 
ناحية يقاوم الأطروحات المفروضة عليه التى تقهره؛ ومن 
ناحية ثانية بتشبع بالسائد وبقوم لاراعيا باتباع نهج القرى 
والقاهر. أما ما أقصده بتعبير ١فكر‏ الصفرة؛» فهر 
الخطاب المقدن والمدروس الذى نقدمه نخبة المشقفين 
ليشكل الثقافة الرفيعة. والمنقفون - كما لا يخفى على 
ل اك ا ا سس 


* أستاد الأدب المقارن؛ الجامعة الأمريكية بالقاهرة. 


۱۳ 


أحد ‏ لیسرا فة متجانسة؛ فهناك الذين بمهدون لتمرير 
مقولات القاهر - فناعة منهج أو وصولية؛ ‏ وهناك من 
يفف فى خندق القهورین؛ مدافعا ومقاوما للخطاب 
الهیمن. وطبعا تختلف أساليب التبرير والدفاع؛ فهداك 
من بماشی الفاهر باسم «الراقعبةا؛ رهناك من يماشيه 
باسم الحریة؛ وغيرها من الصطلحات التجريدية الى لا 
يمكن لعائل أن يفف ضدها. كما أن الشفف الذى 
يمارض قد نكون معارضته من منطلفات سختلفة 
ومرجعيات متبابنة؛ فمنهم من بدافع عن (الشعب» 
ومنهم من يدافع عن «الحق.. إلخ. 

إذن؛ فالعلاقة بين تفكير سواد العامة وتفكير النخبة 
المثقفة؛ فى حقبة ماء أمر صعب البث فيه؛ لازدواجية 
العامة ولشائية النخبة. فهداك الكشير من المألورات الثى 
تجعل من الفكر الشعبى فكرا محافظا مستبدا؛ وغيرهاء 
على العکس: يؤكد الفشاحه وسرونته. وما يصح على 
الشعب بصح على النخبة؛ فمثقف السلطة الحاكمة غير 
مثقف الطبقات المسحوقة. فمن الخطأ المبهجى؛ إذن؛ أن 


تحاول استقراء العلاقة بين الذهنية الشعبية الاومة 
وخطاب النخبة الثقافية حليفة السلطة؛ كما أن من 
الخطأ أن ندرس علاقة الذهنية الشعبية الغارفة فى 
الأساطير والتواكلية مع فكر جماعة مشقفة تتحو إلى 
التعبئة والاعتماد على الذات. فى هذه الحالة؛ سنجد 
ولابد القطيعة؛ بل إن البحث فى العلاقة يكون محكوما 
مسبقا بهذه الهوة فى التوجه. 

وحتى نصح المقارنة؛ يجب أن يكون هناك حد آدنی 
من السوازى؛ كأن نقارن بين الشقف المضرى فى 
الشمال مع مثیله فى الجنوب؛ أما أن تأخل مثقفا تفلیدیا 
من الجنوب ونفارنه بمشقف عضوى من الشمال؛ فهذا 
يغد المقارئة غائيتها؛ وهی تعبين الأواصر بالإضافة إلى 
ديد الاختلافات. 

رما لا شك فيه أن هناك علاقة حميمة بين الأدبيات 
الشعبية والأدبيات الرفيعة (وأنا لا أقصد بكلمة ١رفيعة»‏ 
قيمة» وإنما أفصد تمییزا متعارفا عليه يفصل إنتاج النخبة 
المتخصصة الحترفة عن إنتاج العامة الدارج والجماعی). 
نحتى فى الأنظمة الثى تؤكد الفردة - كما فى 
المجتمعات الرأسمالية - جد سرقات أدبية ارفیعة! من 
الإبداع الجماعی. وهذا لن يحئاج إلى دليل فى سبال 
الأدب والوسیقی والرسم وبقسية الفنون» ولكن هل يئم 
هذا أيضا فى مجال الفكر والعلم؟ هل هناك علاقة 
- مهما كان نوعها. بين «العلم الشعبى؛ واالعلم 
الرفيع؛ ؟ فى حفيقة الأمر؛ جد شيغا من هذا فى الطب؛ 
فكثير من العقاقير ومن النصائح الطبية بشقيها الرقائى 
والعلاجى مأخوذ عن الطب الشعبى. هل هذا مجرد 
توارد وتقاطع أم أن العلم يفيد من العرفة الشعبية؟ إن 
الشركات متعددة الجنسية تسارع هذه الأيام لدراسة 
وإنتاج أدوية وعفاثیر من شجرة النيم التى طالما استخدمها 
الشعب الهندى الحائى. لكن هذه الشركات ستفوم 
بتجهيز الأدوبة بشكل سلعى وحرفى يعزز من فیمتها 


تصص الحیوان 


المادية بینما تطمس العلاقة بين الطب الشعبى رطب 
الزسسة! وذلك لأغراض لا ترتبط بالعلم والتعليم بل 
بالسوق والتسویق. 

كل هذه «السرقات؛ - أدبية أو علمية أو فكربة - من 
الشعوب الصامئة والطبقات الصمتة؛ جمانا نفکر فى 
العلاقة بين الإفراز الثقافى الظاهر للدخبة والفوران الثقافي 
الباطن للعامة. ودون شك» إن «الظاهر؛ أر «الرفیع» ليس 
نقلا میکانیکیا بل هو إعادة إنشاج أو بلورة تسمح 
باستخدامه مرجما معتمدا. ولابد أن تكون هناك إضافات 
فردية للمبدع ار المفكر حنى عندما ابأحذ عن أو 
«بسرق من؛ أو «یتداص مع؛ الثقافة الشعبية. ویفال إن 
الشاعر الأكبر هوميروس لم یفعل أكثر من إعادة تاج 
أقاصيص الحب والحرب اليوثائية التداولة بين الناس 
بأسلوبه السذ. ومن الصروف أن السرحیین البونائبين 
صاغرا الأساطير الاغريفية الشائعة أدبياء ما جعل لها 
قيمة أمهات التصرص» مع أنها حقيقة بنات التصوص 
الشعبية. ترى هل ما ينطب على الأدب الإغربقى» 
بوضوح لا شك فيه؛ ينسحب أيضا على الفلسفة 
والفكر؟ هل كان أمبادوقليس فيلسوفا شاعرا لأن الفكر 
والوجدان كانا مندمجين بين آبناه ارضه؛ بيدما استعان 
أفلاطون بالحوار لأن النقاش كان جزه! من الحياة الألينية 
فى مقاهيها وحانانهاء وهل يمكن اعتبار محاورانه صیاغة 
رفيعة لثقافة المقهى الشعبية؟ 

انطلانا من هذا الهاجس, ووعيا بمزالق التعميم 
والتباس المناهج ؛ شرعت فى دراسة جنس أدبى محدد هو 
«قصص الحيوان» فى مصدرين شهيرين أحدهما پنشسب 
إلى الوروث الشسصبى وهر (ألف ليلة ولهلة) » والأخسر 
بنشمى إلى الغراث الفلسفى وهو (رسائل إخوان الصفاء 
وخصلان الوفاء) . واخمتيار هذين العملين يرجع إلى 
کرنپما پشترکان فی ملامح عدة؛ نهما مترزامياك 
ومتجلران فى منطفة واحدة» وموسوعبان ؛ ومن إسهام 


۱۳۰ 


ريال جبوری غزول 


جماعى؛ وبخصصان مساحة واسعة لفصص الحيوان. وقد 
بعترض معترض على كونهما غير قابلين للمقارنة لأن 
أحدهما إبداع أدبى والشانى فكر فلسفى. ولكن من 
المصروف أن العامة تضم أطروحاتها الفلسفية فى 
تصصها وأشعارها وأمثالها. كما أن الفلسفة كثيرا ما 
تحرف عن خطابها الاستدلالى لتتوسل بالأدب» أمثولة 
ار شعراء لتقدم صمیمها. و(رسائل إخوان الصفاء) فى 
استخدامها الجنس الأدبى ليست استلناء؛ فقد ذهب فى 
هذا كثير من الفلاسفة؛ منهم أفلاطون والسهروردی 
وابن طفیل. والغرض من دراستى هواستطلاع التطابق 
والاختلاف فى بنية الفص ودلالشها ووظيفتها فى 
العملين الكبيرين: ١الوضيع)‏ و(الرفيع؛. 

لقد قام الفکر الإيطالى جرامشى بالربط بين ما سماه 
«الحس العام من جائب واالفلسفة) من جائب 
آخرذا», وأكد دور المشقف فى نفل الحس العام بلاوعيه 
إلى مجال الفلسفة الواعية حتى يمكن نقده وتأمله 
وتقريمه ليصبح فاعلا فى حركة التاريخ؛ فالإدراك عند 
جرامشى آلية مهمة لتغيير الواقع . فالحس العام لا بمکن 
صده لأن له شعبية متغلفلة فى النفوس؛ ولكن يمكن 
مخويله إلى فلسفة بمعنى الحس الواعى؛ حتى بمكن أن 
يسهم فى عملية التغيير إلى الأحسن. وبتقل الحس العام 
إلى ميدان الفلسفة؛ يتحول الوجدانى إلى العرفی؛ 
ویصبح بالشالی من الممكن وضعه فى محك النقد 
والجدل. 

إن قصص الحیوان ليست قصصا واقعية عن سلوك 
الحیوائات؛ وانما هئ أمثولات يتحدث فيها الحيوان مثل 
البشرء ويكون تناعا فیها لمنطق إنسان. وننسب اممموعة 
الأولى من قصص الحيوان الأمثولية فى الثراث الاغريقئ 
إلى إيسوب فى القرن السادس. قبل الهلاد» وقد «قامت 
الأمثولات الإيسوبية بتوصيل الدروس.الأحلاقية والهجائية 
فى أبيات شعرية شديدة الإيجاز والجفاف»۳۳), وفى فرنسا 
قام چان دی لافونتین -.الذى أسهم.فى إعلاء شأن هذا 


۱۳۹ 


الجنس الأدبى - برفع الأمشولة الحيوانية إلى مستوی 
فلسفی وموقف أخلاقی؛ بيدما قام إيفان ألدريفيمتش 
کس‌پلون - الذى نشر هذا ارم الأدبى فى روسيا- 
بتوظیف قصص الصیوان الأمشولية فى النقد 
الاجتماعى”". وقد احتلت قصص الحيوان جانبا مهما 
من جرانب التاج القنصصى عند العرب. ومن أشهر 
تصص الحيوان بالمربية (كليلة ودمنة) التی ارجم 
أصولها إلى «الأسفار الضمسة؛ (البنجاننشرا) الهندية 
الأصول » والتى فام بتمریبها ابن القفع عن ترجمتها 
الفارسية الوسبطة. وقد تکاثرت الثرجمات والاقتباسات 
والمحاكاة لهذه القصص على مد القرون؛ فى مختلف 
آنخام المالم(۹). ۱ ۱ 
إن وظيفة قصص الحیوان بصورة عامة تعلیمیة؛ فهی 
ترسم سلوکات الإنسان فى الحياة ومغبة الغفلة والطمع 
والعهور؛ .. إلى آخره؛ وكيف يمكن أن يقوم الإنسان 
بالتعايش مع الآخحرين فى الدنيا. وقد تون الأمثولة داعية 
إلى قيم إنسانية أو على العكس إلى فيم انتهازفة» ولكن 
دروسها تسحب على «الان» و«الهنا» أكثر ما تتواصل 
مع عالم الغيبيات. وفى مقابلها؛ جذ قصص التقرى 
والصالحين؛ وغرضها تقديم القواعد .والمببادئ التى 
تضمن حياة الآخرة. إن السبب فى عرض هذه الدروس 
على ألسنة الحيوانات فى قوالب قصصية هر الإثارة كما 
يقول إخوان الصفاء: 
«رجعلنا بيان ذلك على ألسنة الحيوانات 
ليكون أبلغ فى المواعظ رأبين فى الخطاب 
وأعجب فى الحكايات وأظرف فى المسامع 
وأطرف فى الدافع وأفوص فى الأفكار 
وأحسن فى الاعتبار* , 
١‏ - نمطية قصص الحيوان: 
نقع على قصص الحيوان للمرة الأولى فى (ألف ليلة 
ولیلة) فى القشصة الإطارية؛ عددما يحكى الوزير لابشه 
شهرزاد حکایات:الحیزان لیصدها عن رخبتها فى زواج 
شهربار واصلاحه أو مونها فداء لبنات جنها ودينها.... 


,. . «فقبال أخصشى عليك أن يحصل لك ما 
حصل للحمار والثور مع صاحب الزرع/۲۳, 

. وطلبت شهرزاد من. والدها أن يعلمها ہما جرى 
فحكى لها القصة المروفة لصاحب الزرع:الذى كان 
يعرف لغة الحيوان؛ فسمع حوارا بين الشور والحماره 
يغبط الأول الشانی لراحيعه؛ حيث يجد الأكل والنظافة 
ونم يركبه صاحبه؛ بينما الشور يسمل بلا توفف» 

فنصحه الحمار أن شمارض. ولعلم صاحب الزرغ 
با مؤامرة» أل الحمار لپسمل عرضا عن الثرر: ما جمل 
الحمار يندم على نصیحه؛واستدرل الأمر بان زعم للشور 
أن صاحب الزرع سوف يلبحه إذا بقی مريضا. رهذا 
بدوره جمل الثور پیدی نشاطا غير عادی ليعبر عن تعافيه. 
فلما رأى التاجر ذلك ضحك. ولا طالبت زوجه بمعرفة 
سیب ضبحکه امتنع عن البوح لأن ذلك سر إذا أفشباه 
فإنه یمزت؛ ولکنها أصرت ورفشت التراجع, فقرر أن 
یحقق رغبتهنا ختى.وإن كانت ستژدی إلى مزنه؛ رذهب 
ليتزضا فسمع كابه يؤنب الديك لمرحه بینما؛ سیده على 
وشك الوت؛ فشساءل الديك عما بحدث» وعندمنا 
استوعب الأمر آدان سيده الففل. فها؛هو الديك يحكم 
حمسين زوجة (دجاجة) وسبده لا بقدر على زوجة 
واحدة! فالأولی به أن یضرب زوجه حتی تعوب. وفعلاء 
عندما نام صاحب الزرع بضرب زوجه تراجمت عن 
طلبها واستکانت له" . هذه القصة؛ على رمزتها اللی 
ترمی إلى عدم البادرة وإلى عدم الا صراره تخیر من 
موفف شهرزاد. 

ی 
الأمر؛ إحداهما هی قصة «الثور والحمار؛ رالثانية قمنة 
«الكلب والذيك». وتبدا القصة الأولى بالتفاوت القايم 

بين الحهوانين؛ فالشور يعمل بلا انقطاع, فى حرث 
الأرض والحمار يعيش مخدرماء ونادرا ما يستخدم لحمل 


نمس الحبران 


صاحبه. فالوضع فى هذا المشهد الأول من القص غير 
مترازن؛ فالحمار «فوق» , إن صح الفعبيره واشور اه 
فى ميزان القوى. ويقوم الحمار بإقاع الور بالتظاهر 
بالمرض حتى يتحناشي العمل المتعب» رلک سيدهما 
الذى يعرف لغة الحیوان يفوم بتسخير الحمار خوضا ن 
اشور الشمارض لحرث الأرض: فف هنا 2 الى 

بزعا يندم الحمار 6 نصپحنه ۳۲ 5 براحته» 
يشوم باحتلاق حكاية لیت‌خلص من هلا بل الوضيع ؟ وذلك 
بإقناع صاحبه بأن استمرار تمارضه سودي إلى قله 
تخلصا من عبله . ييصدق ور كلام الحمار فيعلن فى 
یرم التالى عن صحنه وحبونه ی هو لحرث الأرض. 
وهكذا ند فى هذا الشهد الثالث الرضع الأول مكررا 
ومسترجما: ويمكن القول ت مع الاستعارة الموشيقية - إن 


.فى هذه الفصة ثلاث حركات لبحنية ٠‏ ونیا سکن 
القول بأنها تناظر الارجوحة: : 
٠‏ إن هذه القصة تختلف عن'قصّة «الكلب والديك» 


التى تسرد فى هذا السياق والتى تفتقر إلى حدث؛ فهى 
فى حقيقة الأمر ليست :إلا حوارا بين کلب وذيِك'يقنوم 
فيه الأخير يتعزيف علافته مع زرجانه اللوائى يديرهن 


بلكاء؛ على عكس سيده المتحير أبروجة. وال ٠.١‏ 


نا لى حمسون زوجة أَرضى هذه وأفضب 
هذه وهو سا له إلا زوجة واخندة :ولا بر 
صلاح آمره معها قما ل'لا باععد.لها بعضا 
من عیدان التوت ثم یدخمل حجرتها ویضربها 
حتی تموت أو لشوب تولا تضزد تسا عن 
ی 

إن وقع هذه القصة عند المتلقى لا ينبع من خويل 
الأوضاع: كما حدث فى قصة الحمار وشور: ولكن 
من إعادة تقييم وضع ما. . فالقصة سردت ت في اول الأمر 
من وجهة نظر صاحب الزرع الأ جد نسه انا في 


۱۳۷ 


ارال جبوري رل مس سس 


محنة (إما أن يرضى زوجه وبموثء أر يعيش مع امرأة 
نكدة) ما يجعل المتلقى یتماطف معه وبحس بمصيبته. 
ولكن هذه المصيبة تماد صياغتها من وجهة نظر أخرى 
ترتبط بمنظور الديك. وفى لفل العسدسة الروائية (من 
صاحب الزرع إلى الديك) بتعدل المنظور ومجال الرؤية 
ويصبح لدی التلفی تقییم مخالف للوضع ذال" . إن 
الديك - فى حقيقة الأسر- ليس إلا ذريعة أو قناعا 
لغرض إضفاء التشريب على الشهد المطی سابقنا. 
فالديك يسقط من حسابه تماما العلاقة العاطافية الئى 
تربط سيده بزوجه: 
«کان يحبها محبة عظيمة لأنها بنت عمه 
وأم آولاده۱(6. 
فكل ما بری الديك هو عبثية طلب الزوجة وسخفه! 
ای أن عدسة الراری أسقطت من مجالها جانبا من 
العلاقة المركبة؛ وبذلك حجبت الدافع النفسى عن 
المتلقى فى نلك اللقطة؛ مما جعل التقابل یشم بين ربكة 
السيد مع زوجه الوحيدة وسيطرة الديك على زوجانه 
الخمسین . وهذا بدوره يؤدى إلى الششكيك فى ذكاء 
السيد وتعزیز دهاء الديك فى هذا الموقف السردى. 
تقدم القصتان الم کورنان نوعين مشميزين من الآلبات 
السردية. وسأشير من ان فصاعدا إلى الدمط الأول 
بالدموذج الأ رجحى وإلى الدمط الشانی بالدمسوذج 
الشضرییی. فى الأول؛ احور ثابث ومنزلة الشخصيات 
متحولة. وفى الثانی؛ الشخصيات ابتة واحور يتحول. 
رشرش التموذج التأرجحى النظرة اشيطة بمجموعة 
السلاقات الداخلة فى القص؛ بيدما يفسرض الدمموذج 
التغريبى ازدواجية المنظور وبالتالى يخلق توترا إدراكيا يحل 
لصالح فكرة ما. ينبم اللمط الأول من متابعة ما بجری» 
والثائى من مقارنة ما يجرى. فى الأول جد تذبذبا بين 
وضعين؛ وفى الثانى تعليقا تهكميا على الوضع المبدئى. 
رخمل بنية التأرجح العمودية بين «الفوق» راالتحت؛ 


۱۳۸ 


مسؤولية المنی؛ بيدما جد التجاورالأفقی بين منظورين 
فى بنية التغربب أساسيا لتوصيل الدلالة. 
ونی حدیث شهرزاد مد مباشرة بعد اسیرا عمر 
ابن اللممان) مجموعة من قصص الحیران» وهی تسرد 
اء على طلب شهربار: 
الم أن اللك فال لشهرزاد آشتهی أن خكى 
لی شیا من حكايات الطیوں'' , 
وبضيف عندما تنتهى من هذه القصص: 
«لقد زدتی بحكابتك مواعظ واعتبارا فهل 
عندك یبا [كذ] من حكايات 
الوحوش )7 . 
رتفضی شهرزاد اللیالی ۷ ۱۵۳ فى سرد هله 
الأمثولات الحيوانية. كما أننا نفع على امتخدام مكلف 
لنصص الحيوان داحل «حكاية الملك جلیماد وابنه 
وردخسان» التى ترد فى اللیسالی 849 ۰٩۳۰‏ وفى 
المجموعة الأولى تقوم شهرزاد بسرد حكاية «الحیوانات 
والنجارة . وتدمذج هذه القصة بنية الأمثولة الحيوائية التى 
أشرنا إليها باسم البنية التغريبية. فهى تقدم الإنسان من 
وجهة نظر الحيوانات الوحشية والأليفة. فالإنسان كما 
تقول البعلة على لسان شاعر: 
«يعطيك من طرف اللسان حلارة 
وبروغ منك كما يروغ الشعلب»"' . 
ریمکن تلخیص القصة كما يلى؛ ذهب الطاووس 
وزوجه إلى جزيرة؛ طلبا للحياة الآمبة. وهناك یقابلان بطة 
مذعورة مکی لهما خوفها من ابن آدم وحلمها بأذيته. 
وتقابل هذه البطة بدورها شبلا يردد نصيحة والده الأسد 
بأن يتحاشى ابن آدم. وبعدها يأنى الحمار لم الفرس ثم 
الجمل؛ وكل واحد منهم يحكى عن استغلال الإنسان 
له. أما الشبل فیحلف يمينا بأن ينشقم من ظلم رفاقه. 
وبعدها يقابل مارا يحتال عليه ویجعله يدل فى ففص. 
وبعد أن ترى البطة لؤم الإنسان تقر أن تبحث لها عن 


ملجا وماری فى الأدغال عوضا عن الميشة مع بنی 
البشرء ومع هذا فلا تفلح فى الهروب من الإنسان الذى 
يجدها ویصطادها. 
إن آلبة التغريب تتصاعد مع الوصف الذى تقدمه 
الحیوانات الخمسة وهمزز من خلال الحيلة التى قام بها 
الانسان لصيد الأسدء والإمساك بالبطة على الرغم من 
هروبها إلى مناطق غير مأهولة. فهذه صورة الإنسان كما 
رأنها فى حلمها وکما حذرها منها هائف؛ , 
«وسمعت تالا يقول لى أيئها البطة احذری 
من ابن آدم ولا تغترى بكلامه [...] واعلمى 
أن ابن آدم بحتال على الحيتان فیخرجها من 
البحار وبرمى الطير ببندقية من طين وبونع 
الفیل بمكره وابن آدم لا سلم أحد من شره 
ولا ينجو منه طير ولا وحش ۲ . 
أما الحماز الذی كان يجرى هاربا من البشر فقد ندم 
لفربرا عن مجربته ومخاوفه: 
«إنما حوفی أن يعمل حيلة على و رکبنی 
لأن عنده. شيا يسميه البرذعة فيجعلها على 
ظهری وشیئا يسميه الحزام فيشده على بطلى 
وشيئا يسميه الطفر فيجعله تحت ذنبی وشيكا 
يسميه اللجام فيجعله فى نمی ويعمل لى 
مدخاسا بنخسنی به ویکلفنی مالا أطيق من 
الجرى وإذا عشرت لعنى وان نهفت شيمنى 
وبعد ذلك إذا كبرت ولم أقدر على الجری 
يجعل لى رحلا من الخشب ويسلمنى إلى 
السقايين فیحملون الماء على ظهری من 
البحر فى القرب ونحوها كالجرار ولا أزال فی 
ذل وهوان وتعب حتی موت فیرموننی فرق 
العلال للكلاب)*'“. 
وبعد ذلك يأنى فرس أدهم جميل يصهل ویجری من 
بنى آدم ويحكى كيف يعامل بقسوة. وأخيرا بأثى الجمل 
ليحكى كيف يظلمه الانسان؛ 


قصص الحيوان 


ایضع فى ألفى حيطا ويسميه خزاما ويجعل 
فى رأسى مقودا وبسلمنی إلى أصفر أرلاده» 
فيجرنى الولد الصغير بالخيط مع كبرى 
وعظمى ويحملوننى ألقل الأحمال ویسافرون 
بى الأسفار الطوال ويستعملونى فى الأشغال 
الشافة أثناء الليل والنهار وإذا كبرت وشخت 
رانکسرت فلم بحفظ صحبتی بل يسيعنى 
للجزار في ذبحنى ويسيع جلدی للدياغين 
ولحمی للطباحین) ۲۱۲ 
لم بأنى النجار متظاهرا أنه هارب أيضا من بنی البشر, 
پلاحظ الشبل ضعف رهشاشة النجار فيسأله عن عمله, 
فيزعم النجار أنه سيبئى بيتا للفهد» وزير الأسد؛ لحمایته 
من لوم البشر. تعجب الشبل من فصاحة النجار وفال: 
دوالله لأسهرن فى هذه الليلة إلى الصباح ولا 
أرجع إلى والدى حتى أبلغ مقصدی»۲۱۳ . 
ورأى الشبل الدى يعبر الأسود ملوك الحيوانات أنه 
أرلى بهذا البيث. وعددما ينشهى النجار من بناء البيث 
الزعوم - الذى هو فى حقيفة الأمر قفص - يدل فيه 
الشبل راضيا فيقوم النجار بإففال بابه بالسامیر وحرل 
الشبل. 
تنطوى بنية القص على تکرار وتغريب متصاعد. 
فالمتلفى ‏ الذى هو من البشر بالضرورة - بری صورله 
فى عيون حیوانات أدنى منه. فالقصة تصور خوف البطة» 
رهی طائر صغير وضعيل» رخرفها مبنى على السماع | 
والمنام. ثم تأنی الحيوانات الشلائة؛ الحصسار والحصان 
والجمل» الذين بمثلون تدرجًا نصاعديا من ناحية 
الحجم؛ ليقدموا صورا من خبرتهم مع البشره وأخيرا 
نفدم النشصة الإنسان وهو يمسك بشلالیب ملك 
الحيوانات بدهائه الفد. 
۱۳۹ 


فربال جبورى غرول م مم لك 


هناك تسلسل فى سنرد امناو من الحدس (عند 
البطة) إلى الخيرة (عند الحمار والفزس والجمل) ثم 
العجربة العينية (الأسد). وكل: وجهة نظر مقدمة تعمق 
وتعزز آلية التغربت. فهداك التخوف مبنيا على نذير ومن 
ثم على شاهد (فى للالة أصوات)ء وأخيرا جربة الحدث 
الرئيسى التى توکند ‏ بشكل خمثامئ وحاسم - لوم 
الإنسان. وعبر طن الحقائق المعروفة.ولكن بتفدیمها من 
تحت» - إن صح :التعبير -. يتتجلئ طبع الإنسان الذى 
ييقى محجوجا عندما تقيدع هذه الحفائق من منطلق 
. .وتنجح آلبنة الدعغريب فى حالة واحدة؛ وذلك عندما 
مد المنظور النحتى. الذى بقدم الموضوع متطابقا مع ما 
نعرفه. وليس. من الضرورى أن يكون هناك تلاحم بین ما 
يقال و الواقع م ولكن لابد من وهم التراسل بینهما لکی 
هم الشعور بالتغريب. ۱ 

فعلی سبل الشال» تقوم تفارير الحمار والفرس 
والجمل بإعطائنا انطباعا قوب بأنها تعراسل مع حفائق 
خارج النص. ولكن قلة من القراء يعلمون أن للجمل 
خراما ولايهم أن يكون له خزام ألا يكون؛ لأن 
وضع الخزام فى نف الجمال أمر مرجح؛ وهو مرجح لا 
لأننا استطلعنا هذه الحقيقة فى بحث ميدائى رتاکدنا من 
وجسود الخترام:فى نف الجسمل: بل لأن ممنطلح 
«الجمل) تصاحبه دلالة «الحیوان المدجن» » والخزام 
علامة من غلامات الکائن الدجن زالتابع. فالخزام كناية 
عن تطوبع: الجمئل فى حدمة الإئسان. وتعبيز االولد 
الصفیرا. کما جاه فى النض » الذى يجر بالخيط الجمل 
بکبره وعظمته: شنهد سردی لتعبير أدبى مسكوك؛ 
«الضغیر برد یکبیر رخم أنفه) . فهئاك صورة متضحدة 
للنیطرة.ف بلاغة الجمان الخيوائية؛ وكذلك عددما 
تخسر الحمار والفرس على رضمهما:فقد وصفا 


fi: 


الجوانب: التقنية من تسريجهماء التی لا بفهم فيها 
القارئ العادی؛ زلکنها مقنعة لأنها تقوم بتفصيل لفكرة 
عامة ترى فيهما بهائم لحمل الألقال: وبالتالى فیمکن 
أن ننظر إلى" خطابهسما باعتباره تعريفا مرسلا لهويتهما 
المتعارف عليها. ٠‏ . 
رتم التغريب أيضا فى حكاية «الکلب والدیك» مع 
غيل 1 الدلالية الكامنة فى کلمة «ديك؟ ۳ 
ليس مجرد ذكر الطير المعروف علميا ب هه سللة0» 
بل هو ایض الكائن الذى بستدعی صورة ذهنية للذكورة 
المتنطرسة المجبة بذاتهاء آر علی الأقل.هذا ما بشیره 
«الديك؛ فى ذهن القارئ المربى الذى بری فيه ذكرا 
شوئینیا مضحكاء وهناك العديد من الحيوانات الثی تلازم 
الذكورة اسمهاء ولكن بشكل مختلف. فالكيش على 
سبيل المثال يرتبط ذهنيا بالذكورة الشهيدة المضحية 
بها وذلك راجع بلا شك إلى قصة إبراهيم فى 
الفرآن؛ أما الفحل فيرتبط ذهنيا بالبعد الإبداعى لللكورة. 
فالشعراء الكباز يعرفون-عدد العرب بالفحول؛ كما أن 
هناك عددا من کتب النقد الوسيطية اللخصصة لتصنيف 
الشتعراء تغتتمد على .٠الفحولة»‏ معیارا. إن تواتر استخدام 
حيوان کالفحل رمزا للإبداع فى حطاب لقافى معين» 
يجعل المعنى اجازی المنقط عليه ملازما له حتى عندما 
لا یکون استخدامة رمزی. 
إن قصة الديك؛ إذن» لا تفعل أكثر من تفصیل 

صورة جاهزة لا يمكن أن نطلق عليه (الديوكة) فیاسا 
على «الفحولة , و(ألب ليلة وليلة) ذاتها تؤكد هذه 
الدلالات الصاحبة للديك نی فصة (عزيز وصزیزةه 
المبضمبة .فى «سبرة عمر بن البعمان؛ اللی کیها 
شهرزاد: ١‏ : 

«وما.آرید منك إلا أن تعمل معى كما يعمل 

الديك.فقلت لها وما الذى بممله الدیل 

فضحکت وصفقت بیدها ووقعت: على تاها 


من شدة الضحك لم أنها قعدت وقالت لى 
أما تمرف صنعة الديك فقلت لا والله ما 
أعرف صنعة الديك قالت صنعة الديك أن 
تأكل ونشسرب ون..ك فحجلت أنا من 
كلامها لم أنى قلت آهده ضئعة الديك 
فقالت نعم“ , 
إن نصة «طائر الاء والسلحفاة» مشال آحر على 
الدموذج التغريبى: ولکن هنا التفریب لیس مضحكا كما 
فى حكاية «الكلب والديك» ؛ ولیس إدانة كمسا نی 
حكاية «الحيوانات والنجار»؛ بل يشير شمور الرهبة 
والخوف فى المتلقى. ففی هله القصة يجد طبر الماء جثة 
رجل وعليها علامات جروح اة عن طمن الرماح 
والسهوف؛ فيفرح الطائر لأنه قد ضمن بهذا غذاءه لفترة 
لا باس بها. وأثباء ذلك تأتى جوارح وتمزق الجشة إلى 
أشلاء, وخوفا منها بضطر طائر الماء إلى الهروب. وفی 
منفاه يقابل سلحفاة يتبادل معها الحديث عن صعربة 
الفراق. وعندما يرجم الطائر إلى موطه يجد أنه لم يبق 
من الجثة إلا العظام! يدهب طائر لماه بعد ذلك ليعلم 
السلحفاة بما حدث وبعيشان سعيدين إلى أن بقع الطائر 
فريسة الصقر. إن هذه الحكاية ذريعة لعرض نهاية الانسان 
من زجهة نظر الطبور التى تعاش على لحمه؛ وهی 
حكاية نزعج بشكل خفی. 
وأكثر الأمثلة جاحا فى خلق وتر نابع من مويل 
المنظور هى حكاية «المصفرر والصفر؛ الشفرعة من 
حکاية «اللعلب والغراب؛ . وفیها بشاهد عصفرر صقرا 
بهبط فى طيرانه لیلتقط حملا ويخطفه؛ فيقلد المصنفور 
ما بری وبهبط بدوره على ظهر حررف ذى صرف قد 
تمرغ بالروث فأصبح لزجا. تعلقت قدما العصفور رلم 
عع أن ق ا ا فيها. 
آخیرا أمسكه الراعى وانتزع ريشه وقدمه لعبة لأطفاله. 
ويعبر الراعى عن منزی هذه الحكاية عندما يقول: . 
«هذا تشبه بمن هو أعلى منه هلك ۲ء . 
إن المشكلة فى رؤية العصفور هو أنه رأی الحدث 
بعين الصقر ولم يحسب الفارق فى شخصية ااظر:, .. 


قصص الحيران 


أما الببية التأرجحية فنجدها بشكل نموذجى فى 
حكابة «الشعلب والذثبة؛ حي تحقن العلانات 
الترانبية بين الشخصيعين الرئيسهتين من خلال أردعة 
أوضاع؛ نوضع الذئب يتغير من #فوق؛ إلى «حت» إلى 
«فرق؛ إلى لغت!»؛ والتعلب بالترئيب المفاكس. 

فى الوضع إلأرلء كان الشعلب يمباني من نهر 
الذئب الذی كان أقوى منه. ونصيحة التعلب بالرفق 
والعدل لم ممد. حينذاك يخطط الدعلب ليوقع الذئب فى 
مصيدة فى حقل علب قريب؛ وینجح فى ذلك» ومن لم 
يقلب العلاقة الترائبية. فبطلب الذئب العفو من الشعلب 
ويتوسل إليه أن بساعده فى الخروج من الحفرة. ويخرى 
بينهما محاورة بارعة مطعمة بالاستشهادات الشعرية؛ 
حيث يقارن الشعلب بين الذئب رالباز ویسداًبقص 
حكايئهماء وینفعل الثعلب اه ذلك فیقترب دون انتباه 
من.الذئب الذی بشد ذيل الشعلب إلى الأسفل ويوقعه 
فى الحفرة معه؛ وبذلك نتخیر موازين القوى. ولكن 
الشعلب يستخدم الحيلة ويفنع الالب بأن يفف على 
ندمب بيدما يتسلق الشعلب على ظهره ويخرج من 
الحفرة. وهنا ابضا نسمع محاورة بين الشعلب والذئب 
مشابهة مضمرنا وأسلوبا للمحاورة الأولى. وفیها أيضا 
یحکی الشعلب حكاية «الرجل والحية». بترك الشعلب 
الذئب فى الحفرة؛ حيث يلقى حتفه على يد صاحب 
مزرعة الكروم. 0-0-6 

وفى دال هذه الحكابة الأمشولية مد أمشولتين 
صغيرنين بسردهما التعلب وموضمهما نكران الجمیل؛ 
حكابة الحجل الذى يشن بالباز فبأكلة البازه وحكابة 
الرجل الذى ينقد الحية فتلدغه وتشمه. إن تخليل هيكل 
الحكاية ینین “كيف أن الكيد ینگرز بصيغ تكاد لکون 
متطابقة على مستویات مخفلفة من القص.: 

إن العنصر الأساسى فى النمط التأرجحى في قصص 
الحيوان هو انخراط الشخصية الرئيسية ومنافسها فى لعبة 

۱/۱ 


فربال جبورى غزول 


توازن. فكل فائدة بحصل علیها أحدهما تعنی نقدان 
خر لها؛ فربح الواحد بساوی خسارة الآخر. وهذا هو 
أيضا مبدأ المعادلاث الجبرية. وفی نسق من هذا اللوغ لا 
جد أى مجال لنمو الشخصیات القصصية؛ فالشخصيات 
لا تتطور إلا فى نسق مبنی على قاعدة العضوية؛ كما 
فى كثير من الروايات. فالنمط التأرجحى من القصص لا 
بسمح إلا بتغيرات متبادلة فى الأوضاع. وهل الفواعد 
الاستبدالية التى يبدو أنها کم هذا النمط من القصص 
تمدها أيضا فى علم الأصوات 500615 ؛ ففى الظاهرة 
اللغوية المسماة بالقلب المكائى أو اهاه يتبادل 
فونیمان موضعيهما فتصبح كلمة «أبله؛ على سبيل 
الال «اهبل). 

إن الحکاینین التالمتین؛ حكاية «الفأرة وابن عرس! 
رحكاية «القط والغراب؛؛ تتشمیان إلى هلا اللمط 
التأرجحى؛ مع أن الأولى تعالج موضوع التأمر ضد 
صدیق» والأخرى موضوع التأمر من أجل صديق. 

ففى حكاية «الفارة وابن عرس" جد امرأة تفشر 
السمسم وتفرشه كما وصف الطبيب ربناء على طلب 
زوجها. ولكن ابن عرس يقوم بنقل حبوب السمسم 
الفشر إلى جحره. وعندما تعود المرأة تمد أن معظم 
السمسم قد اختفی؛ فتجلس مراقبة علها نقع على 
السارق. ويرى ابن عرس ماذا بجرى فیفرر أن برجع بعض 
حبات السمسم لإقناع المرأة بأنه غير مسؤول عن السرقة. 
وتنجح خخطة ابن عسرس ولبسقى امرأة مساهرة فى اظار 
الإمساك بالسارق متلبسا بفعلته. وفى هذه الألداء يذهب 
ابن عرس إلى الفارة ويخثلق حكابة زاعما أن كل من 
فى البيت فد شبع من السمسم والآن دور السأرة فى 
الأكل؛ فتسرع الفأرة دون تفكير إلى مكان السمسم 
بدا بأكله, حينذاك نضربها المرأة ونميتها. إن محور هذه 
القصة هو البراءة والذئب. وبعدها مباشرة يطلب شهريار؛ 
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نهل عندك حديث فى حسن الصدافة 
وافمافظة عليها عند الشدة فى التخلص من 
الپلکن۲۱؟. 
إن الحکاية الى نسردها شهرزاد عن «الخسراب 
والسنوره تعكس محتوى الحكاية سابقة الذكر التى تؤكد 
هشاشة الرفقة التى كانت قائمة بين ابن عرس والفأرة. 
ففى حكاية «الغراب والسنور؛ جد الحيلة نفسها 
مستخدمة ولكن لغرض إنقاذ صدیق. فبيدما كان السنور 
والغراب مخت شجرة؛ اقرب نمر منهما فطار الغراب» 
ولكن السنور لم يجد طريقة للخلاص فطلب من صديقه 
أن يعاونه؛ فيطير الغراب إلى الرعاة والكلاب ویشحرش 
بهم فتتبعه الكلاب حثى بصل إلى الشجرة ای تمتها 
الدمر. حيدلاك تهجم الكلاب على الدمر فيهرب منهاء 
وبذلك ينجو السنور. وحور هذه الحكاية هو الخطر 
والأمان. 
رهكذا نری كيف أن الغرض التعليمى يدوع ولكن 
بلية تصص الحيوان لا تتعدى النمطین ال کورین 
وميكانيزماتهما التأرجحية والنغرييية. 


۲ - الأمدولة الحيرانية باعتبارها تشبيها 

رأما فيما بخص السق الرمزی؛ فأمثولة الحیوان 
نفدم ملامح خخاصة بمکن تمریفها بالتشبيه الرسل. 
رخلیل حكاية «الملك جليعاد وابنه وردخعان) سشوضح 
الملانة!۲۳۲. إن بنية هذه الحكاية تشمیز بالبساطة اللسبية, 
رالجانب العقد فیها يأتى من كون معظم الشخصمات 
تعبر عن نفسها من خلال قصص الحیوان عوضاً عن 
الحديث بشكل مباشر. فالظلم مدلا لا يسمى فى حوار 
الحكاية؛ ولكن يشار إليه عبر أمثولة حبوان تنطوى على 
ظلم. 

والحكابة نفسها تنطلق من رژبا رسزية؛ فالملك ٠‏ 
جلیعاد لم يكن پنشصه إلا طفل. وذات ليلة حلم بنار 


لطلع من شجرة كان قد فرغ ترا من سقيها. فاستدعى 
اللك وزيره شماس وطلب منه أن يؤول حلمه. قام 
شماس بتأريل جزء من الحلم وامتنع عن إتمامه. 

فاستدعى اللك مفسرى الأحلام فى ملکته؛ ربعد 
مداولة؛ قدم أحدهم تفسيراً: سيخلف املك ابناً شب 
ويصبح ظالاً وبقع له ما وقع للفأر مح القط. وهنا ينطلق 
الفسر ليسرد حكاية الفأر الای أشفق على السنور وسمح 
له بالدخول» فحاول السنور التهامه. حيدذاك يمر كلب 
ويمسك بدلابيب السنور فمضطر إلى ترك الفأرحيا , 
وهل الأمشولة تستبق غدر ابن جليعاد برجال ملکته 
الكبار وتستخلص العبرة؛ 


دلا ينبنى لأحد أن ينفض عهد من استأمنه ومن 
غدر وخان يحصل له مثل ما حصل لاسنور له 
كما بدین الفتى يدان 9" , 

وفى تلك الليلة ضاجم الملك جليعاد امرائه 
المفضلة؛ فحبلت؛ ففرح الملك فرحاً عظیماً وبشر وزيره 
شماس بالخبرء نحدره الوزير من توقعاته» لأن الذى 
يتكلم فى أمور قبل أن خدث هو كالناسك وجرّة السمن 
(رهی حكاية تفترب کشیراً من حكاية لانوشین عن 
الفلاحة وجرة حليبها) الذى تنعهى أحلامه بالثراء من 
وراء السمن بالكسار الجرة ونبخر توقعاته. ونلد زرجة 
الملك ابن فيأئى أعيان البلد للتهنفة ویفوم الوزراء السبعة 
بإلفاء خخطب مناسبات تنطری على قصص الحيوان 
لتوصيل أغراضهم. وتتدفق الحكابة باستمرار من بعلال 
سرد قصص الحيوان. فعددما يختبر الوزير الأمير الصغير 
برد موضحاً النقاط الدئيقة فى إجاباتها بأمشولات 
حيوانية. وعندما يدولى وردان الحكم بعد موث أيه 
ونشغله ملاحقة النساء عن متابعة أمور المملكة؛ ينصحه 
الوزير عبر فص آمشولات حميوانية. وتنجح خايلة الملك 
الشاب فى إقداعه بغير ذلك من خلال قصص الحيوانات 
أبضاً. وكى یتخلص من النقد» بقوم وردخان بقل وزيره 


قصص الحيوان 


ركل من نسوّل له نفسه من الشرفاء والأعيان نقد 
تصرفات الملك. وبعد حين يستغل الملك الجاور تصفية 
أحسن الرجال من مملكة وردان ليبعث له بإنذار. يتحير 
وردخعان ولا لستطیع امرأنه أن تساعده فیندم على ما فمل 
ریحکی حكاية (الدراج؛ معبراً عن محنته من خلالها. 
ولكن غلامًا صغيراً يساعد اللك لیحتال على جاره 
وبوهمه بفوته» ما يجعله يكف عن نيته العدوانية. رتتجح 
الحيلة ويعيده الغلام - الذى هو فى حقيقة الأمر ابن 
الوزير شماس - ولي للمهد؛ ويعاقب الرأة التى أفسدنه 
بمشورنها المضرة. 


وى «حكابة الملك جليعاد؛ مجمرعة من 
الأمشولات الحيوانية نصل إلى العشرين. ومن اللافت أن 
الأمشولة الحيوانية التى هى نوع ترميزى من التوصيل 
تميز حكاية نفتتح بحلم محير يمثل رسالة رمزية. 
إن هذه الأمشولات نستخدم كألها تشبيهات! 
فالتشبيه هو «مفارنة شئ بأخيره وذلك عن طريق استخدام 
كلمة (مدل) ار (کما»:۲۹). ونی كل الأمشولات 
الواردة فى قصة الملك جليعاد (فیما عدا واحدة) مد أن 
التشبيه بفام باستخدام أداة التشبیه» فشماس يضاطب 
الملك بعد ميلاد ابنه قائلا: 
إن الله تعالى قد تقبل منا واستجاب دهاءنا 
ران الشرج القسريب مدل ما آنى بعض 
السمك فى غدير الممو)0*" , 
أما الوزير السادس فيقول: 
«رصار فيك ذلك مدل ما صار فى العنکبوت 
رالریع ۲" , 
وفى الحالة الوحيذة التى جد قصة أمثولية من غير 
أداة تشبيه؛ فهى أقرب ما تکوث إلى ما يسمى بالتشبیه 
احجوب »اه ۱۵۵۳۵/954 أى أن أداة التشبيه محجوبة 
وإن كانت فاعلة؛ كما فى القصة الثالية؛ 


۳ 


ال وگل ٠‏ يبب 


E‏ 1 اوقد بلغنى أن ناسا كثيرة هلكوا بسبب 
نساگهم فمنهم رجل هلك من اجتماغه 
٠ ٠‏ بروجته لکونه أطاعها فيما أمرنه فقال الملك 
٠‏ ركتيف كان ذلك قال شمنای زصموا أن 
رجلاً كان له زوجة وكان بحبها وکانت 
٠‏ مكرمة عنده فكان بسمع قولها ویممل 
5 پرایها. ۲۳۳ : ۰ 3 

أى أن شماس بحذر جليعاد ويقول له لا تفعل مثل 
ما فعل اللك فى هذه الحكاية؛ فتكون نتيجتك الهلاك 
مثله. ومع أنه لايستعمل أداة التشبيه فالمقارنة التشبيهية 

واضحة إل ذرجة يمكن أن نقول إنها تشبیه محجوب. 
إن الأمثولة الحيوانية نوع حاص من التشبيه؛ فهى 
نشبيه تناسبى يحتاج إلى أربعة أركان على الأقل. فمثلاً 
حکابة «الفار والسنورا - رهی أول أمشولة نروى داخل 
حكاية الملك جلیماد- تذور حول سنور يؤذى ارا فيؤذى 
بدوره على نيد كلب. وفی هذا إشارة إلى ما سينتهى إليه 

الأمير لصف ' 
٠::‏ والمقارنة ليست بين أمير صغير وحيوان من فصيلة 
السنورپات أى بين الشخصيتين الرئیسیئین؛ بل بين 
علافتین: تلك إلتى تربط السنور بالفأر من جهة؛ وتلك 
لني تربط آلأسير بالرعبة من جنهة أخسرى. ویمکن 

اختزالها إلى مابلى؛ 
السنور: الفأر = الأمير: الرعية 

زمصير السنور مواز لصیر الأمير. وبما أن التعادل 
ناج عن تراسل فى السلاتات» لا فى أركان المصادلة 
(وهى الفأر والسنور والأمير والرعية)؛ فمن غير الطلوب 
أن یکون هناك تشنابه بين الحيوان (السنور) والانسان 
(الأنير) :ولهدا: فالاشارة إلى الأمير من خلال السنور 
متي على علامة اعتباطية ؛ لأنه لیس هناك ما ببرر تمثيل 
الرعية بالفار. ونما أن علاقة الربط اعتباطية: نالجة عن 
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السباق القصصى لا عن نصورات لقافية أو حضارية 
مسبقة. ولهذا فيمكن استبدال السدور مثلاً بالذب أو 
التعلب أو الصقر.. إلخ؛ وما بسح على السنور يصح على 
الفأر الدى يمكن استبداله بحمامة أو عنکبوت أو 
ضفدعة.. إلخ. ولكن ماييقى ثابئأ وجوهريا فى المعادلة 
الفصصية هو أن السنور أو من يحل محله يجب أن يكون 
أكبر أر أقوى أو أمكر بشكل أو پآخره من الفأر أو من 
يحل محله؛ حى تكون العلاقة القائمة بينهما فى 
الحكابة مقبولة عفلياً ومنطقياً. ومن الواضح أن حكاية 
من هذا النوع یمکن أن تسرد بصباغاث لاحد لها دون 
أن نغير من جوهرها. فلب الحكاية واحد وصوزها 
مختلفة؛ أو هى على قول القدماء مختلفة الظهر واحدة 
اظبر أو كما مير رولان بارت ومدرسته ہین الفينو- نص 
عا الذی يتغير مم كل صياغة؛ والجيئو - نص 
genotexte‏ الذى بشکل الملامح الأساسية والذى يبنى 
واخداً, 


۳- وظيفة الأمدرلة الحيوانية 
إن الأمثولة الحيوانية؛ كالتشبيه؛ نستخدم لأغراض 
كثيرة: الترضيح والتزويق والترويح والتشويق.. إلخ. وبرى 
بر هلال العسکری أن هدف التشبيه هو التوضیح وتأكيد 
العنی(۱۳۸. زمن المفارقة أن تدجح اللغة' غير المباشرة التى 
ثمیز التشبيه فى الاقتراب أكثر من لب المعلى ٠‏ 
رن (ألف ليلة وليلة) جد مجموعئين من قصص 
الحیران لكل منهما نع مختلف عن الأخرى. ففی 
اممرعة الأولى جد فيضا من الأمشولات الحيوانية» 
الواححدة تلو الأخمرى؛ دون أى تسلسل ترکیبی؛ رما 
يحكمها هو مبداأ التراكم. أما المجموعة الثانية التى نجدها 
فى «حكاية اللك جليعاد؛؛ فهى محكومة بشركيب 
صارم لتدعم المواقف المتضاربة. رأثر هانين الجنموعتين 
على القارئ بعباین تبايئاً ملحوظاء كما يغب این تأر 


النمطين سابقى الذكر (الشارجحی والتغريبى) على 
القارئ. 

إن لكرار وتذبذب البنبة التأرجحية فى اللمط سابق 
الذكر يؤديان إلى الشمور بالنشوة والطرب؛ حيث 
بشكلان إبفاعاً بقشرب مما بسمی موسيقياً بالطباق 
اللحنی» بنفط إلى وجسدان التلفی!*؟*. وفى الجانب 
الآخرء مد البنية التغريبية مشوشة للسائد فى ذهن 
التلفی ومتضاربة مع النظرر الهیمن للعالم عنده؛ فهی 
تفدم صورة مخایرة لا نعود عليه وألفه واستسلم لمنطقه. 
ولهذا جد المجمرعة الأرلى من قصص الحيوان - 
باحترائها على الدمطين المذكررين - تشکل دائرة 
بتفاطم فيها الامتاع الوجدانی بالإرباك الذهنى. فالنص 
لا یکتمل إلا عندما تأخذ المتلفى بنظر الاعتباره نهو 
الذى بحس بالتعة والتحدى بالتدارب. وقد اهتم أرسطو 
برفع النص على القارئ» رفال إن للعشبيه الجبد «وقعاً 
مشير" ومجموعة من الأمشولات الحيوانية لها وقع 
أكبر لأنها تراكم تشبيهاث. ذلا عجب أن يكون شهريار 
متعلقاً بحديث شهرزاد ومشدردا إلى الأحاسيس المتضاربة 
التى يخلقها فيه. 

وفی الجمرعة الثائية من الأمشولات الحيرائية فى 
«حكاية الملك جلیماد»؛ جد أبماداً أحرى من الأمثولة 
تلعب دوراً فى الإثارة. إن الأمشولات فى هذه الحكاية 
ليست إلا تشبیهات مرسلة وبالثالى فدورها فى الحبكة 
القصصبة نبعى لأنه بوضح وبوسع أكثر ما يدقع ويغير. 
فالتشبيه على عكس الاستعارة يمكن الاستغناء عنه؛ 
وهذا واضح فى «حکابة الملك جلیماد) ؛ حيث تستخدم 
الأمثولة التشبيهية لتعزيز الأطروحة أو القولة. ولكن حجم 
النص التابع أكبر بكثير من النص المتبوع؛ بحيث إنه 
بطفی ويستنفد الخطاب الأدبى: كأن الملحق قد تضخم 
وهمش المتن ذاته. فالأمثولة الحيوانية التى كان الفروض 


قصص الحبران 


أن نساعد فى بث الحكاية؛ أصبحت هی المسيطرة سردياً. 
فالأمئولة أداة قصصية فى الحكابة؛ ولكن لتضخمها لم 
تعد تظهر بوصفها وسيلة بل کادت تصبح هی الهدف. 


؛ - فلسفة قصص اغیران 

جد فى رسائل (|خوان الصفاء رحلان الوفاء)(۳۱٩‏ 
فصص الحيوان فى أكثر من مكان. لمجدها فى الرسالة 
العاشرة عن الحديث عن الشأليرات فى الكلام بشكل 
إحالة إلى (كليلة ودمية) : 


«حكم الكلام والأقاريل فى النفوس نوعان؛ 
مصلح رسد فالصلح كالمديح 1...( 
والمفسد من الكلام للنشوس کالشتيمة 
والبغضاء» كما يقال: رب کلمة جلبت فئدة 
وحروباً. كما فيل فى المثل؛ إن سبب العدارة 
بين الغربان والبوم كلمة تكلم بها الغراب يوم 

اجتماع الطير على نمليك الوم" . 
كما مد قصة العالب والذئب فى الرسالة السابعة 
عشرة"". ولكن أكبنر حضور لقصص الحيوان فى 
(إخران الصفاء) ده ۳ الرسالة الثانية والمشرين التى 
تبحث فى تكوين الحیوانات وأصنافها ". إن الغرض 
من هذه الرسالة هو وصف هذه الحيوانات رأجداسها 
وطباعها ومرتبتها؛ وكيف أنها الحلقة بين البات 
والإنسان كما أن الإنسان حلقة بين الحيوان والملائكة 
فى سلسلة الخلق. ويكاد يكون مسعظم هذه الرسالة 
مسرودا على ألسنة الحيوانات . وفى الفصول الأرلى فيها 
جد نظرية نشوء وتطور الاحباء تقشرب ما نعرفه عن 
(اصل الأنواع) لداروین. وهده تفدم اغخلرفات باعتبارها 
لم توجد مرة راحدة؛ بل تطررت على مراحل: اللبات ثم 
الحیوان ثم الانسان. واختلاف الأنواع وتراتبها الزنی 
برجع عند إخوان الصفاء إلى حكمة إلهية وعناية ربانية ؛ 

وليس إلى التنافس على البقاء كما عند داروین. 
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نربال جبورى غزول 


تبدأ الرسالة بتفصیل أصناف الحیوانات وما تتمیز به 
من أجهزة وطباع؛ وعن نكالر البشر ونطورهم من سکان 
كهوف وجاسمی ثمار إلى استقرارهم فى المدن 
ونسخيرهم للألعام. وبعد ذلك تقوم الرسالة بتقديم 
حكاية مفصلة ومسهبة عن ذهاب الحيوانات إلى ملك 
الجان لتشتكى ظليمتها. فدعا ملك الجان الانس 
والحیوانات ليقدم کل منها حجئه على زعمه؛ فالبشر 
يرون أنهم أرباب الحيوانات والحیوانات ترفض العبودية. 
والحكاية أشبه ما نكون بمرافعة أو مناظرة بين خصمين. 
وفى هذه المنازعة يجد القارئ نفسه منحازا للبشر عندما 
يسمع خطبهم ومنحازاً ضدهم عندما يسمع خطب 
الحيوان. فالبنبة التأرجحية تقوم برفع شأن الإنسى ثم 
(سفاط حفه والتشكيك فى منظوره. وأما البنية التغريبية 
نجدها فى حديث الحيوانات ومنظورها للانسان المتكبر 
والمكابر. والفارق بين قصص الحيوان فى الموروث الشعبى 
وبين تراث الرسائل الفلسفى هو نقل المئعة من كونها 
نفسية إلى كونها علمية فقصص الحیوان فى (رسائل 
|خران الصفاء وخلان الوفاء) تقدم وصفاً علمیا - بقدر 
ما توصل إليه العلم الوسیطی حيدذاك - عن ملکة 
الحبوان . أما الإرباك الذهنی فى الشضریب الذى يقدم 
وجهة نظر تمئية؛ فيصبح فى الثراث الفلسفى تشذينا 
ذهنيًا؛ حيث تعرض القصة درسا فى آليات الشفسیر 
الهعلفة مع السائد. ولا يقنتصر التفسير المعارض على 
الوقائع الطبيعية بل يتعداه إلى مناقشة وتأويل النصوص 
القدسة. 


فعلی سبیل المثال يستحضر الانس الآيات القرآنية التى 
تعزز تفرنهم رحفهم فى استعباد الحيوانات: 
«قال الله عز وجل: «والأنعام خلقها لکم 
فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون؛ ولكم فيها 
جمال حين تربحون وحين تسرحون) . 


۱۹ 


كب_>_,_ سس سس سوه ات او را سه 


وقال تعالی: 
«وعلیها وعلی الفلك مملرن؟. 
رال 
«رغمل ألقالكم إلى بلد لم تکونوابالغیه 
لابشن الأنفس؛ إن ربكم لرژوف رحسیم». 
ونال ارالخیل والبغال والحمیر لع رکبوها» 
وزينة؛ [...] رآبات کثیرة فى الفرآن والشوراة 
اجلا(*". 
فيرد عليه ممثل الحيوان قائلا: 

اليس فى شئ ما قسرأ هذا الإنسى من آبات 
القرآن» أيها الملك؛ دلالة على مازعم أنهم 
أرباب ونحن عبيد لهم؛ إنما هی أياث 
تذكار بإنعام الله عليهم واحسانه؛ فقال لهم 

. سخرها لکم؛ كما فال: سخْر الشمس والقمر 
والسحاب والرباح؛ أنعرى أبها اللك بأنها 
عبد لهم ومماليك» وأنهم آربابها ؟ ۲۳۹۱ 


رعندما يتباهى الإنسان بكونه مكرما بالوحى والكتب 
المنزلة» برد عليه مثل الحبوان فالا إن الرسل ضرورة 
للجهلاء والكفرة والعاصين: 
«أنتم المغيرون أحكامه والساصون أوامره 
والهاربون من طاعته؛ والجاهلون إحسانه 
1.... فلهذا بعث الأنبياء والرسل إليكم 
ليعرّفركم طريق الهدی وسبيل الرشاد [...] 
ونحن براه من هولاء؛ لأندا عسارفسون 
بربناه(۲۳۷, 
كما خد تحربضاً علی التأمل واستنفارً للعقل بتجاوز 
الشاعر امختلطة التى كانت ثثيرها آمشولات شهرزاد. فعلى 


ب ب ب تسه فصص الحيوان 


سبيل الثل» الجمل الذى اشتکی فى (ألف ليلة وليلة) 
من کون الانسان پستعبده (کما شتکی الحيوانات فى 
«رسائل (خوان الصفاء وخلان الرناء») ويضع الخزام فى 
أنفه ليسوقه الصبی الصغير؛ لم يكن ذلك إلا من قبيل 
استدعاء المقولات الجاهزة - كما فصلنا - واستدكار ما 
يقوم به بنو آدم. أما إخوان الصفاء فيعكفون على نفسیر 
الشفاوت واست‌خلاص حكمة الشباین» فیقول نالب 
الحشرات فى الرافعة إن الخالق قد وزع العطایا بعدل» 
فمن وهبه جلة عظيمة منحه أيضا نفساً ذليلة؛ ومن وهبه 
بلية صغيرة منحه نفساً قوية ليتعادل الميزان؛ 
دألا تری أيها املك إلى الفيل؛ مع كبر 
جنته؛ وعظيم خلفته؛ كيف هو ذليل النفس» 
منفاد للصبى الراكب على کتفه؛ بصرفه 
كيف شاء؟ ألم تر إلى الجمل مع عظم 
وطول رقبئه كيف ينقاد من جذب خطامه؛ 
ولو کانت فارة أو خنفساً؟ ألم تر إلى الجرادة 
من الحشرات الصغار الثى هى أصغر منهاء 
إذا ضربت الفيل بحمتها؛ كيف تقثله 
رتپلکه "^٩‏ , 
وبالإضافة إلى هد الانعطافة من التباكى إلى التأمل» 
ومن التحسر إلى النظر؛ جد نقلة من الخطاب السائد إلى 
الخطاب المعسارض ار على الأصح مجاورهما بشكل 
يكشف عن هشاشة الخطاب المهيمن. ويرى جابر 
عصفور فى مقالئه القيمة «بلاغة المقمرعين؛ أن 
استخدام خطاب الحيوان عند إخخوان الصفاء يأنى 
لمهاجمة رموز المؤسسة وإدائة الخلافة الثى لنهى عن 
المدكر بيدما ترتکبه(۳۹. وبصورة عامة؛ فمنطق الطير 
يكشف عن تهافت الأفكار السائدة رازدراجية الماییر 
ويسلط الضوء على الصادرات القائمة لحقائق أولية. 
فكل ما یفوله الإنس دفاعاً عن تفوقهم وتميزهم النرعى 
ترد الحيواناث عليهم ہما سکتوا عله من نقالص ورذائل» 
وبما يتميز الحيوان به من قدرات. 


تأخذ الرانعة شكل مساجلة بين الحيوانات على 
اختلاف أنواعها من وحوش برية وطیور جارحة وحشرات 
هالمة.. إلخ. أما الإنس نفیهم الیهودی والسیحی 
والسلم وانجموسی؛ الهندی والرومى والفارسی والعربى . 
ونما یجدر ذكره أن منطق الانس؛ على الرغم من 
اختلان أدیانهم رثقاناتهم» واحدا وهو تفرقهم رحقهم 
فى استعباد الحبوان» وأما منطق الحيوان فهر أيضاً واحد 
رهر أنهم ليسوا بأقل من الإنس؛ بل هم أحسن منهم فى 
كثير من الأمور. فمنطق الأنواع الحيوانية الختلفة - من 
ابن أوى إلى الهزاردستان إلى الزنبور - مبنی على أساس 
واحد: إن الفروق بينهم وبين البشر ليست فروق تراب 
نوعی بل فررق تدوع وظیفی. ویفرم الانسان المثل فى 
ملل ونحل مختلفة بتقدیم حجج متعددة ومتقاطعة فى 
تفرفه الزعوم (تمیزه بالأديان والتتصاب القامة وکشرة 
العدد ولعدد الحرف وامعلاك الكماليات.. إلخ) » فتقرم 
الحیواثات بدحض هذه الحجح واحدة بواحدة. ولو حلانا 
خطاب کل فة من الانس لما رأينا فبها حصوصية طائفية 
أو عرقية. فالعراقی مثلاً بحمل فى طیات کلامه نثفاً من 
لقافات أخرى وعقائد مختلفة؛ بحيث إن المتلقى بتوصل 
إلى أن كلامه لبس مدلا لأهل العراق فقط بل للحضارة 
البشرية كلها ( كما كانت معروفة فى زمن |خوان 
الصفاء) . ولا يتزع هذا الخطاب الانسانی إلى تفضبل 
عقيدة على أخرى أو ثقافة على غيرهاء وان كان یتباهی 
بالمقيدة والحضارة. 


رعلی سبيل الثال» فعندما يتحدث العراقى فى المرة 
الأرلى نجده بتحدث باسم الخليقة منذ الطوفان حتی 
زمانهة”)؛ وفى المرة الشانية يخاطب الحيوانات كأنه 
يهودى ومسلم ومسيحى فى آن؛ فالنص بدکر تمديدا أله 
ارجل من أهل العراق عبرانی۲'؛ وهو عندما بخطب 
پستخدم خطاباً إسلاميا مشير إلى أركان العبادة فى 
الاسلام!۲۲؛ ولكن مخاطبه الحيوان یعانبه كما لو کان 
مسيحيا على قرله بالتثليت وان «السمح ابن الله“ . 


۱:۷ 


فربال جبورى غزول 


كما أن هذه الرسالة نفدم فى صفحانها الأخيرة أحد 
المتكلمين من البشر بصفات جامعة شاملة للبشرية: 
«فقام عند ذلك العالم الخبير؛ الفاضل 
الذكى؛ المستبصرء الفارسى النسبة؛ العربى 
الدين؛ الحدفى المذهب» المسرائى الآداب» 
العبرائى الحبر؛ المسيحى المنهج؛ الشامى 
النسك» اليونانى العلوم؛ الهندى البصيرة» 
الصوفى السيرة» الملكى الأحلاق؛ الربانی 
الرأى» الإلهى المعارف؛ الصمدائى]!؟؟). 
كل هذا يدل على رژية غير هرمية للبشر سواء کانوا 
بوانیین أو مکیین؛ وعلى رژية غير هرمية للحيوان سواء 
کانوا جوارح أو هواماً فى هذا السياق الذى بلور 
الاستقطاب بين الإنسان رالحيوان» لا بين الانسان 
والانسان أو الحيوان والحيوان؛ مع العلم أن الرسالة نفدم 
بتفصيل الفروق البيولوجية بين الحيوانات الختلفة والفروق 
الثقافية بین الحضارات التلفة؛ ولكنها فررق لا بستدل 
منها على تراب بل على تنوع. 
ريثم الوصف الاسبریقی العلمى من خلال ذكر 
أصناف الحيوانات وزعمائها وشرح ميزائها الجسمية 
والسيكلية والسلوكية. أما اختيار مثل عنها ورسول 
للمرافعة» فيتخذ إخوان الصفاء من هذا ذريعة للاستطراد 
وللتعريف بصفات السفير الأمثل؛ وبذلك تعلم المتلفى 
درساً فى السياسة, 
وفى فصل اختیار رسول بمثل الوحوش البرية؛ ند 
مناقشة ديمقراطية قلما نعثر علیها فى البرلانات البشرية» 
تؤكد مبداً [رسال الأنسب لهذا المنصب والأقدر على 
حمل مسورلبته لا الأقرى أو الأكبر أو الأقرب إلى 
الرئيس. وفى هذا تعزيز لمبداً الجدارة الوظيفية لا الانبهار 
شمایز خاص. فالدمر مستعد أن يمثل جماعته لو اقتضى 
الأمر القوة؛ والفهد لو افتضی الأمر الففزه والذئب 
المكابرة: والشعلب الحيلة؛ وابن عرس الشجسس, رالقرد 


۱:۸ 


الرقص» والسنور المؤانسة؛ والکلب النباح» والضبع النبش » 

والجسرذ الفرض .. إلخ. ولکن كل هذا يرفض لصالح 

مابحتاجه الرسول؛ وهو مختلف عن كل ما ذكر. فعلى 

الرسول أن يكون: 
دعائلاً حسن الأخلاق؛ بليغ الكلام فصبح 
اللسان جيد البیان؛ حافظاً لا بسمم؛ محثرزاً 
فما يجيب؛ ویفول مؤدياً للأمانة» حسن 
المهد, مراعياً للحقوق كثوما للسر؛ قليل 
الفضول فى الکلام؛ لایفول من رأيه شیدا غير 
ما قبل له إلا ما بری فيه صلاح الرسل؛ ولا 
یکرن شرهاً؛ رلا يكون حریصا؛ إذا رأى 
كرامة عند المرسل إليه مال إلى جهته وخمان 
مرسله واستوطن البلد لطيب عيشه هناك أو 
كرامة يجدها أر شهرة ينالها هناك؛ بل يكون 
ناصح ا لمرسله ولاخسوانه وأهل بلده وأبناء 
جنسه؛ ويبلغ الرسالة ويرجع بسرعة إلى 
مرسله؛ فیعرفه جميع ما جرى من أوله إلى 
آخره» ولا يخاف فى شئ منه فى تبليغ رسالته 
مخافة من مکروه يناله؛ فإنه ليس على الرسول 
إلا ابلاغ ٠(۴‏ , 

ولهذا رقع الخيار على كليلة «ابن أوى؛ إشارة إلى 
خبرته وحدكئه السياسية فى (كليلة ودمنة) . 


وينشهز إخوان الصفاء هذه الرائعة ليقدموا تقارير 

علمية. وعلى سبيل المثال؛ فهذا الیمسوب فى دفاعه عن 

النحل بنى جنسه يقسوم ضمناً بوصف لصورة النحل 
ومورفولوجيئها: 

«إن الله تعالى بحکمته جعل خلقتدا خلقة 

لطيفة؛ وبنيتنا بنية ظريفة؛ وصورتنا صورة 

عجيبة؛ وذلك أنه تمالی جعل بنية جسدنا 


للائة مفاصل مخروزة؛ فوسط جسدنا مريع 
مکمب, ومؤخر جسدنا معوج مدبج مخروط ؛ 
ورأسنا هدور مبسرط. وركب فى رسطنا ۳ 
أربع أرجل ويدين متاسبات الق‌ادبر» 
كأضلاع الشكل المسدس فى الدائرة» 
لسدمن بها على الفمام مود ولوترع 
والبهوض؛ ونقدر على مان بناء 
مارلا" , 


وبالإضافة إلى العلوسات الطبيعية والمانية 
والأنشروبولوجية (التى مجدها فى وصف طفرس رعادات 
الهبود؛ على سسيل المفال)”"! الشعسمنة فى هذه 
الرسائل؛ جد أبضاً توعية باسالیب الففه والتفسير والنظر 
الفلسفى؛ فيقول حكيم الجن فى هذه الحكابة مبدياً تأثراً 
راضحا بالأفلاطونية والأفلرطينية: 


ثم اعلم أيها الملك العادل؛ أن هذه العسور 
والأشكال والهياكل والصفات التى تراها فى 
عالم الأجسام وجواهر الأجرام؛ هی مثالات 
وأشباه وأصباغ لتلك الصور التى فى عالم 
الأرواح. غير أن تلك نورانية شفافة؛ وهذه 
ظلمائية كاسفة؛ ومناسبة هذه إلى نلك 
كنسبة التصاوير والتفوش التى على وجره 
الألواح وسطوح الحيطان؛ إلى هذه المسور 
والأشكال التى عليها هذه الحيوانات من 
اللحم والدم والمظام والجلود. لأن نلك 
الصور التى فى عالم الأرواح محركات وهذه 
متصرکات, والتى دون هذه ساكناث 
صامتات؛ ومحسوسات فانيات بالیاث 
فاسدات؛ وتلك ناطقات معقولات روحانيات 
غير مرئیات باقیات ۵۲ . 


آما فتح باب الاجتهاد والتأويل الباطنی؛ فواضح فى 
قول: 


نسص الحیران 


إن للكتب النبوية تأوبلات وتفسيرات غير ما 
يدل عليها ظاهر الفاظهاه(۲۱۹. 
ورد الحیوان على سوه تأوبل الإنسان لیات قرآنية ‏ 
كما سبق الاستشهاد - يؤكد ایضا إمكان خطاً 
الاستدلال. وهكذا أسقط الحيوان الدلائل الشرعية التى 
تمسح بها الإنسان- عن خطا أو عن هوى - لالسات 
حفرنه المزعومة فى الاستعباد؛ كما أنه أسقط الحجج 
العفلية التى انتعلها الانسان لعدل على تمايزه من 
اتتصاب القامة إلى حرفية الممل. فالحیوان يرد على 
الإنسان رافضا شكلائية منطقه بأن المسألة ليست فى 
الاتتصاب أو عدمه بل فى وظيفية الانتصاب أو عدمه. 
فالبارئ الحكيم اختار للجمل طول الرقبة لیصل إلى 
الحشيش وطول الخرطوم للفيل عوضاً عن طول الرقبة 
وهكذا: 


کل حیوان جعل الله؛ عز وجل ؛ له من 
الأعضاء رالفاصل والأدوات بحسب حاجثه 
إليه لجر المنفعة أو دفع المضرة)”""2, 


ومن كل ما سبن؛ نرى أن علم إحوان الصفاء لا 
يعتمد على التلقین» بل النظر؛ فهو يحرك الذهن بعرضه 
وجهات نظر مختلفة ومتضاربة لمترك الأمر للمتلفى 
ليفكر ويشأمل ويستخلص. وهو يغطى عبر منطق الطير 
والوحش والانس والجن العلوم الطبيمية والإنسائية 
والإلهسية. والفارق بين الموعظة فى (ألف لبلة رليلة) 
والتعليم فى (رسائل إخوان الصفاء وخعلان الوفاء) أن فى 
العمل الأول حدلاً أو أحداثاً متخيلة خث التلقی على 
العروى أو الحذر أر لخد بنصيحة مستشار متخصص» 
لابكلام حبيب مفضل..إلخ. فهو يقدم نموذجاً متخيلاً 
يسعى وراء إثارة احيلة وجعلها تسيطر من خلال عناصر 
التشويق والشخویف؛ الترغيب والتغريب؛ وعبر التکرار 
والإلحاح من ترسيخ أنموذج أخسلاقى أو سلركى 
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للمخاطب (وردخان أو شهريار أو المتلقى»؛ أما فى العمل 
الثانى » فتعاليم إخوان الصفاء تتم عبر حوارية وإبداء الأراء 
الدتلفة حول موضوع معين؛ ما بساعد اللقی على 
التفکیر والاجتهاد؛ ويهذب ملكته العقلية والفلسفية» 
وبصقل أداءه الاستدلالی والبرهانى. فعوضاً عن خلق 
نشوة حسية عبر الدمط التأرجحى؛ يقوم الإخوان بتوطیف 
التأرجح البديوى لخلق رياضة ذهنية. فكل ما يذكيره 
الإنسى من حجج التفوق كدقة الحواس وتعدد الحرف 
رامتلاك الكمالبات يرد علیها الحيوان بفوله إما ها 
موجودة أبضأ عدد الحيوان؛ أو أنها لا تمثل تمايزاً حفيقياً 
بل بالعكس نقصاً وتعمويضاً. فالحيوان يهدم منطق 
التعسف الانسانی؛ ونی هذا طبع أنموذج للتأمل وأيضاً 
سلاح بيد المفهورين. ومنطق التحرير بنطلق عند إخخوان 
الصفاء من رفع الوعى وفضح ازدواجية المعيار, 
لكن المرائعة تشهی بتسمايز الإنسان الکامل؛ أو 
الإنسان الصالحء لا للأسباب الواهية الثى ذكرت بل 
لسبب يحتفظ به الإنسان ويقدمه فى نهاية الرسالة؛ وهر 
كونه بافباً فى جنة الخلد إن كان خيراً. فإمكان الديمومة 
وارد عند المشر وغير وارد عند الحيوان. وبهذه الحجة 
بتفن زعماء الطيور وحكماء الجن بأن سبب تمیز 
الانسان هو مفارقة روحه للجسد الفاسد والتحاقه 
بالخالدين؛ وهو أمر لا بصل إليه إلا البشر وبالتحديد 
الصالحون ملهم: 
«وکیف تسارت الأقدار بيننا وبینکم» فلا 
على أى حالة كانت» بافون أبد الأبدين ودهر 


الهوامش 


۱ - راجع: 
۲ راجع؛ 
۳ - تفه ص ص ۲۹٩‏ - ۰۲۷۰ 


۱0۰ 


الداهرین [..) أنتم؛ يا معشر الحیوانات» 
بمعزل عن جميع ذلك؛ لأنكم بعد الفارقة 
تفسدون وتبلون رتفنون ولا تبقوث» فهذا دلبل 
على أننا أرباب وأنتم عبيد وخول لاء , 
ومن اللانت أن الشفوف الإنسانئى على الحيوان 
- كما نختتم الرسالة ‏ مبنى على حجة دامغة فى نظر 
الأنلاطونيين؛ وهی كمال البقاء والشبوت وعيب الفناء 
رالتفیر. وسواء انفقنا أو اخمتلفنا مع منطق الاخوا؛ فما 
لا شك فيه أنه جعلنا نفكر وتتأمل فى الفرق بين المغالطة 
رالحق؛ بين السفسطة والحفيفة, فى خطابهم. وهده 
الخبرة التمييزية تعين المتلفى فى إذكاء قدرانه العقلية فى 
كل مجال ولا تحصر فى فراءته رسالة. كما أن 
المكتسب العقلى فى هذه الحالة لا بشكل مخزونًا - كما 
فى اللمط التخيلى - بل كفاءة. فعند إخوان الصفاء 
تروع نحو تخوبل التمثیل إلى ذهنية قياس؛ بینما تتزع 
شهرزاد فى سردها لقصص الحبوان إلى الترسيخ عبر 
التراكم» وبالتالى إلى توظیف المتخيل واللاوعی. ويقابل 
ذلك جانب التوعية القياسية عند إحوان الصفاء. ولكن 
هذه المقابلة لا تعنی الفطيعة الإبستمولوجية بين 
الخطابين؛ بل تشير إلى تطابق بين لیات واليات. مع 
فارق أن الاحوان استخرجوا من الموروث الشعبى - سواء 
كان (ألف ليلة وليلة) بالذات أو قصص حيوان أخرى لم 
محافظ - المادة والیکانیزمات؛ لرفعها من مستوى لارعى 
العامة إلى مستوى وعى الطليعة. 
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وتا سیس شكل ادبی حكاثى 
(قراءة فى حكاية ليلية) 


عبد الهمید حواس” 


<< را 


N 


فى الليلة الواحدة والخمسين بعد المائة السابعة من 
(ألف ليلة وليلة) ؛ تتشهی حكاية بدر باسم ابن الملك 
شهرمان والجوهرة بنت الملك السمندل لشبداً حكاية 
سيف الملوك وبديعة الجمال. غير أن حكاية سيف الملوك 
نسلك فى بدایشها مسلكا غير ممتاد بين نظيراتها من 
حكايات (الليالى) ١‏ ذلك ألها لا تبدأ بالاستهلال المألرف 
الذى ینود مباشرة إلى عالم الحكاية؛ كما فعلت 
- مدلا - الحكاية السابقة «حكاية بدر باسم) ؛ وبدأت 
بالاستهلال المتاد: «رما یحکی - ابضا - آیها املك 
السعيدء أنه كان فى قديم الزمان» وسالف العصر 
والأوان؛ فى أرض العجم: ملك يقال له شهرسان...0» 
وإنما بدأت حكاية سيف الملوك بمدخل طوبل؛ بمشد 
من الليلة ۷۵۱ إلى الليلة ۰۷۵۳ حتى نلتفی الاستهلال 
الدمعلى المعهود الذى يفضى مباشرة إلى أحداث حكاية 
* الشرف على مركز الدراسات الشعبية:؛ المهد العالى للفرن 

الشعبية - أكاديمية الفنون» القاهرة. 


سيف الملوك وشخوصها: «ونقول هذه القصة:؛ له كان 
فى قديم الزمان؛ وسالف العصر والأوان؛ فى مصرء ملك 
يسمى عاصم بن صفروان» (والد سيف اللرك؛ بطل 
الحكاية) . 
والمدخل نفسه بيدأ بالاستهلال المعهود: 
رما يحكى - أيها الملك السعید - أنه كان 
فى قديم الزمان وسالف العصر والأوان؛ ملك 
من ملوك العجم؛ اسمه محمد بن سبائك» 
ركان يحكم على بلاد خراسان...». 
ولكن ما أن يتقدم القارئ مع مجربات السرد حتى 
يكتشف أنه يتابع شكلا من القص؛ وأن هذا القصس 
يحكى قصة السمی بحثا عن وجود حكابة سيف الملوك 
والوقائع التى جرت إلى أن نم الحصول على نسخة مدزنة 
منها. إنها حكاية عن الحكاية؛ إذن. غير أن حكاية 
المدخل , وان كان مدارها هو الحصول على نسخة مدونة 
من حكابة سيف الملوك؛ لا تمند شخوصها وأحدائها إلى 


۱۰۳ 
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حكاية سيف الملوك نفسها! إذ إنه بشمام اکتناز نسخة 
مدونة من حكاية سيف الملوك تنغلق داثرة الدخل. وبهذا 
تأحذ حكاية المدحل شكل وحدة قصصية مستقلة؛ أو 
بالأحرى تكوبنا قصصيا متمايزاً هن السرد الذى يليه. 
ولعل هذا ما يفسّر لجوه السرد اللیلی؛ لیستأنف فص 
حكاية سيف الملوك نفسهاء إلى البدء باستهلال جديد 
من النمط العهود: «رتقرل هذه القشصة: إنه كان فى 
قديم الزمان» وسالف المصر والأران» فى مصرء ملك 
يسمى عاصم بن صفران؛ (والد سيف اللوك؛ بطل 
الحکاین)(۲۱. 


بيد أن هذا الدخل القصصی: الذی افتشحت به 
حكاية سيف اللوك سردهاء لا بسترعی انتباه القارئ 
نديجة للمظاهر السابق ذکرها وحسب؛ بل إن مادة 
مرضرعه القصصی تدعو القارئ إلى التريث ازاءه أيضاً. 
فحكاية المدخل فص عن القص؛ حيث «الحكاية؛ هى 
«موضوع الرغبة؛ ومشار الشعور «بالانتقاد أر النفصة 
الذى بحرك مجربات القص؛ ويدفعها إلى أن يعم إشباع 
الرغبة بعد تمام الحصول على نسخة مدوئة من الحكاية, 
ومن لم؛ فإن رحلة البحث عن الحكاية والونائع الثى 
ری ألناءها تعدمد على مشاهد ومارسات مأخوذة من 
عالم القص ونناقل الحکایات؛ كما شاء أن يصوره رراة 
حكايات الليالى ومدوئوها. وبهذا التناول للمادة؛ بكون 
الدخل هو الأثر الوحيد فى حكايات (الليالى) الذى توقر 
على هذه المادة واتخل منها لبنات بنائه القصصى. 


أما الفارئ الدارس؛ فان مظهرا جديدا لهذا المدخل 
سیسترعی انتباهه إلى فرادة هذا المدحل. ذلك أن حكابة 
المدخل: وهی تتابع سرد وقائعها؛ ندفع إلى مقدمة 
الصورة القصصية المرسومة ثمثيلا قصصيا لوعى کتاب 
(اللیالی) بنفسه بوصفه مجمرعا من الحكايات» وتسرز 
شهادة من قصاصى (اللبالی) ومدونیها عن مروبانهم. 
وبذا تماوز الدخل مجرد کونه مقدمة لحكاية سيف 
الملوك لکی بصبح بیانا عن الحکایات ومکانشها؛ الأمر 
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الذى يدعو إلى إعادة فحص طبيعة هذا المدخل ورظائفه, 
ويشير التساؤل حول إمكان أن يكون تمفيفا لشكل 
قصصى كان بسبيله للتکون؛ شكل قصصی يمكن أن 
لسمیه (الحكاية ‏ البيان؛ , 

ولأسباب ومبرراث متعددة» مر هذا الزمن الطویل - 
منذ أن ساد الحديث عن الثراث العربى وفرزه؛ ومنذ أن 
أحذ الاهتمام ب(ألف ليلة وليلة) سمت الدرس اضف 
ولم يعم الالشضات المدقق إلى هذا الدخل وحصائصه 
النوعية. وحتی عندما ظهرت على الساحة الأدبية 
والنقدية الدعوة المتصاعدة إلى العودة إلى الأشكال العربية 
الأصيلة فى القص؛ رجرى التنويه بخصوصياتهاء لم نقد 
هذه الدعوة إلى إدراج هذا المدخل القصصی بين تلك 
الأشكال؛ أو طرحه على أنه وسيلة فنية. والحاصل؛ أن 
هذا المدخل قبع فى کتاب (اللبالی) لا يرد ذكره؛ إلا 
من حين إلى حين فى بعض «الدراسات الليليسة؛» 
بإشارات تستخدم جانبا مما ورد به من مادة كشواهد على 
أحوال رواية الحكايات أو أوضاع الفصاص. وتبقى 
الإشارة الأم لكل هذه الإشارات هى ما کتبته أسئاذتنا 
سهير القلماوی فى دراستها الجامعة على كتاب «ألف 
لد وليلة»!؟ , 


لفد استرعی وجود هذا المدخل القصصی انتباه 
سهیر القلماوی؛ وأشارت إليه فى موضمین من كتابهاء 
باعتباره مقدمة لحكاية سيف اللوك وبديعة الجمال. وهی 
- فى الموضع الأول تذکر هذه المقدمة عند حدیشها 
عن تالیف كناب (ألف ليلة وليلة) منوهة بأن هذه 
المقدمة اترسم لا صورة حلقة الفاص الرحيدة فى 
اللبالى؛؛ فضلا عن أنها تؤيد افکرة وجود النص 
الکتوب لقصص الليالى منذ إنشائها الأول . 


وفى الوضع الشانی؛ تعود سهير القلمارى إلى 
الإشارة إلى هذه المقدمة عبد حدیشها عن نمو قصص 
اللبالى وطرق تكثيرها مبيّنة أن إحدى وسائل هذا الدمو 
كانت تأليف تصص جديدة على نسق ما فى کشاب 
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اللبالى نفسه من قصص . واعتبرت سهیر القلماوی قصة 
سيف الملوك مثالا على هذا الطراز من القصص المقلّد: 
دوهذا النرغ لایکاد يكون قنصة فى راع الأمر. هو 
فصاصات من قصص آخری جمعت إلى جانب بعضها 
البعض ثم أطلق علیها اسم جديدا. ورثبت سهير 
القلماوی على رأيها هذا فى قصة سيف الملوك رأبها فى 
المقدمة. نقد أحس قاص قصة سيف الملوك؛ 
دئلة جهده أر سذاجته فى تألیفها ففخم 
آمرها فى المقدمة؛ رأمدنا بمعلومات مهمة 
عن ندرین القصص؛ وعن صبغته المصربة 
الغالبة عليه؛ ما لم يكن ليعنى بأمره لولا أن 
أراد أن یمشدح نصته مدحاً ما فوقه من 
مزید! , 


ولنشرك - إلى حين - الوقوف عند ما ارنأله سهير 
القلمارى فى تکوین قصة سيف الملوك؛ وهر ما بمكن 
أن نتفهمه إذا وضعنا فى اعتبارنا حدود ا موف النقدى 
الذى تبشه سهير القلماری؛ وعدد من جيلها الرائد؛ 
ذلك الموقف الذى كان يصدر عن اماه إلى «وضعنة 
العراث؛ والذى أذ إلى نتائج واستبصارات مؤسسّسة كان 
من الممكن الانطلاق منها وتدميئها؛ ولكن نداخل معها 
والتبس بها مجموعة من السلمات والعایر العوقة. ولمل 
أبرز ما يهمنا منها الآن بالنسبة إلى العمل القصصی هر 
معيار الوحدة الوضوعیة؛ الذى طبن لا معنى الوحدة 
المنطقية القائمة على العلية الصورية. 
أما إذا وقفنا عند ما اردانه بخصوص المدخل 
القصصی الذى تفتتح به حكاية سيف الملوك؛ سنجد أن 
رأيها يمكن جمعه فى حكمين؛ 
أ أن هذا المدخل هو مقدمة أضافها القصاص 
إلى حكاية سيف الملوك نجرد الشعظيم من 
شانها. 


الحكابة ‏ البيان 


ب أن هذا الدخحل هو الوحيد بين نصوص 
(الليالى) الذى برسم صورة وصفية لحلقة 
القاص. ومن لم فهو یمدنا بمعلوسات عن 
أوضاع القص من جهة؛ وعن النشأة المكتربة 
لحکایات (الیالی) من جهة أخرى. 

وإذا كانت دراسة سهير القلمارى؛ بتوقيتها المبكر؛ 

وبطبيعتها الاستكشافية المستعرضة لكتاب (اللبالى)» 
تجملنا شفهم السياق الذى أصدرت فيه هذ الأحكام؛ 
فان (تجازها نفسه يحفزنا إلى مواصلة العمل واکتشاف 
الآفاق التى يمكن أن نمتد إلبها. ولتكن البداية هى 
مناقشة هذه الأحكام نفسها للتحقق من مدى حجیتها 
فى الكشف عن طبيعة هذا المدخل ردوره القصصى. 
لنبدا بالإجابة عن السؤال الأزلى: هل هذا الدخحل 
مجرد مقدمة أضافها القاص إلى حكاية سيف الملوك 
أما بخصرص تعظيم المدخل لحكاية سيف الملوك 
فهذا حادث بالفعل؛ ونبرة التفخيم للحكابة نظل نر فى 
مسامعنا طوال سرد الدخل. ولکن» هل أمر الدعل 
قاصر على مجرد التفخيم والتعظیم لحكاية سيف اللوك؟ 
لو كان الأمر آمر تفخیم وتعظيم فقط, لكان حسب 
القاص اللجوء إلى الصفات المطلقة والعباراث الجاهزة» 
على الحو الذى تكرر فى حكايات (الليالي) الأخرى. 
فهداك من العبارات ما وصفت الحكابة بأنها «حکاية 
عجيبة شیر الفكرة ؛ أر تصف ما حدث فيها بأنه «أعجب 
وأغرب وأطرب؛. وهناك منها ما بدأ به رارى قصته 
منرها: دإن لى حدیثاً عجيباً»؛ وأشهرها ما افتئح به 
السعلوك الشانی «حکاية الحمّال مع البنات؛: انا ما 
رلدت أعرراء وانما لى حكاية عجيبة؛ لو كعبت بالإبر 
على آماق البصر؛ لكانت عبرة لمن اعثبر». كلما كان 
لدی القاص ما هو متواتر فى ححكايات (الليالى) من 
تفخيم شأن الحكاية بأن يأمر اللك بتدوينها وإبداعها 
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عبد الحمید حواس 


خزائن الملكة» وهو ما أمر به ملك حكاية هذا المدخل 
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إذنء لا يكفى تعليل السبب فى وجود هذا المدخل 
على النحو الذى هو عليه؛ ولا نفسير الحكم بأنه ليس إلا 
مقدمة مضائة؛ بالقول بأن القصد مده مجرد تفخيم 
القصة الموالية وتعظيم شأنها. وعلينا أن نبحث عن سبب 
آخر أكثر فعالية وأكثر نماسکا من الناحية المنهجية. وان 
يتأنى هذا إلا إذا انتقلنا منهجيا بمقاربة للنص نعاينه من 
الداحل؛ وتتحرى شبكة علائفه القصصبة؛ ونستبین 
كيفية اشتغاله فى السياق الفصصى الذى هو جزء منه. 

ولفد رأبنا فاص (اللبالی» ترك الصيغ والعبارات 
الجاهزة فى تفخیم الحكايات ويلجأ إلى إنشاء مدخل ذى 
حكابة قصصية؛ كما أن هذا المدخل يفضى إلى نصة 
سيف الملوك. والدخل وقصته بندرجان داخل مجموع 
قصصى أشمل هر کتاب حكايات (ألف ليلة ولیلة). بل 
إن هذا المدخل بکاد یشوسط عدديا مجموع اللبالى! 
حبث نفع روايئه فى الضالب ۷۵۱- ۷۵۳ من بين 
الليالى الألف رراحدة. وكل هذا يؤدى إلى أن المقاربة 
اللازمة لهذا المدحل عليها أن تنطلق من كرنه إنشاء 
قصصياء لتعاين كيفية اشتغاله داخل شبكة علائقه 
الفصصية فى إطار حكايات (الليالى) . 


والخطوة الأولى للانستراب من هذا المدخل هی 
تعرف فصّته واستعراض مجرياتها. وأعتذر مقدما عن 
الإطالة فى السرض؛ فالإطالة هنا لها ضرورتها. فليس 
الطلوب - فى سباق هذه المقاربة ‏ أن نتعرف المعالم 
ا مورفولوجية للحكاية فقط؛ وإنما تفاصیل الصورة 
والتمثیلات الى رسمتها الحكاية؛ بل عباراتها؛ مطلب 
أيضاً. 

تفتتح الحكاية بالاستهلال المعهرد؛ الذى برا إلى 
الإطار الشامل لحكايات الليالى؛ عندما تستأئف شهرزاد 
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نمنها - بعد أن انتهث الحكاية السابقة - بحیث تندرج 
الحكاية التى ستشرع فى فعنها ضمن لبار قصها الستمر 
رتضم إلى مجراه. وفى الوقت نفسه؛ با الاستهلال 
إلى عالم الحكاية ويعرّفنا بأولى شخصيائها: 

رما بحكى - أيها الملك السعيد ‏ أنه كان 

فى قديم الزمان» وسالف السمسر والأوان» 

ملك من ملوك العجم؛ أسمهة محمد 

ابن سبائكء ركان يحكم على بلاد 

خراسان» . 

وهذا الملك له سمانه العامة؛ الشت رکة مع غير فلیل 

من اللوك؛ حيث كان يغزو بلاد الکفار فى کل عام؛ 
وكان عادلا شجاعاً کریما. 


أما صفته المخصوصة فهی آه: 
كان يحب المنادماث والرواياث والأشعار 
رالأحبار والحكايات رالأسمار وسيسر 
المتقدمين. وكان كل من يحفظ حكاية 
غرية ويحكيها له ينعم عليه؛ , 
ومع نقدم السرد» جد أن هذه الصفة افصرصة 
للملك تصبح هی منبع حصوصية الحكاية ومصدر فيض 
الحركة القصصية فيها. ذلك أن حب الملك للحکایات؛ 
وعطاباه السخية فى مقابلها؛ شاعت أخبارهما فى جميع 
البلدان؛ ومن لم صار مقسدا لکل من لديه حكاية ؛ 
الحال الذی كان بهدد خزانة الملکة بالإفناء؛ رهذا ما 
حدا بالوزير لإظهار مخالفته للملك معترضاً على لبديده 
الال فى مقابل محض حكابات. غير أن الملك أراد أن 
يشبت للوزير أن الحکایات جديرة بما یبذل فى مقابل 
الحصول علیها؛ إذ إنه بستدعی ناجرا ثقة محبا للحكايات 
مثله يدعى حسن؛ ریکلفه بأن يعمل بجهده لكى يألبه 
بحكابة مليحة وحديث غریب لم يكن قد سمع مثله من 
قبل ؛ ويمنيه بالوزارة والعطايا العظيمة إن أعجبه الحديث» 
كما بهدده بمصادرة أملاکه وطرده من البلاد إن لم يأنه 


E 
سیا ووأ‎ 
بطلبه. وبطلب الشاجر حسن مهلة مدة سنة؛ ويرافق‎ 

الملك. 


وندفيذا لما كلفه به اللك؛ بختار الاجر حسن 
خمسة من مالیکه كلهم یکتبرن ويقرأون؛ وهم فضلاء 
عفلاء آدباءا؛ ويعطى کل راحد منهم خمسة آلاف 
دينار ویرجهه إلى إثليم» ویحهم على ان بستقصوا على 
الملماء والفضلاء؛ وأصحاب الحکایات الغريية والأخبار 
العجيبة) بحثاً عن انصة سيف الملوك؛ ؛ ومن وجدها 
منهم عليه أن برغب صاحبها فى ثمنها: #رمهما طلب 
ص الذهب والفضة تأعطوه إياه» كما يعد التاجر حسن 
مالیکه أن من بأنبه منهم بالقصة سيعطيه الخلع السنية 
والنعم الوفية؛ ولن يكون عنده أعر منه . 


وبرجع أربعة من الماليك بعد أن فتشوا فى أقاليم 
متباعدة» تئوزع بين بلاد المجم والصين والهند وبلاد 
المغرب؛ ولكنهم لم يجدرا شبشا. أما الملوك الخامس؛ 
الذى ترجه إلى بلاد الشام ومصره فقد أقام فى دمشن 
«أياماء وهو يسأل عن حاجة سیده؛ فلم پجبه أحدا» 
وبعد أن يدس وعزم على الرحیل؛ يصادف شابا بهرول 
متعجلا, ولا يسأله عن السبب يجيب الشاب: 


اهنا شسيخ فاضل؛ كل يوم؛ يجلس على 
كرسى فى مثل هذا الوفت؛ ويحدث 
حكايات وأخبارا وأسمارا ملاحا لم بسمع 
أحد مثلها. وأنا أجرى حتی أجد لى موضعا 
قریبا منه. وأحاف أنى لا أحصل على موضع 
من كثرة الخلق؛ . 

فما كان من المملوك إلا أن صحب الشاب؛ 


«وأسرع فى السير معه؛ حثى وصل إلى 
الرضم الذي يحدث فيه الشيخ بين الناس. 
فرأى ذلك الشیخ صبیح الوجه وهو جالس 
على كرسى بحدث اای. فجلس قربا نه 
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الحكاية ‏ البيان 


رأمنی لیسمم حديثه. فلما جاء وت 
حوله؛ . 


عندئذ يقترب المملرك الخامس من الشيخ ویشردد إليه؛ لم 
يسأله: «هل عندك قصة سمر سيف الملوك وبديعة 
الجمال؟؛ فيجيب الشيخ مندهشا: من الذى أخبرك 
بذلك؟ فيطمئنه الملوك أنه لم يعرف القصة بعد؛ وإنما 
جاء من بلاده بحثا عنهاء وأنه مستعد أن يذل فى مقابل 
الحصول علیها ما برضی التصاص. ریشمنم الفصاص! 
«رلکن هذا سمر لا بتحدث به أحد على قارعة الطريق؛ 
ولا أعملى هذه القصة لكل راحدا. 
وبلحف الملوك فى رجائه إلى أن يوافق القصاص 
مشترطا: «إن كنت تريد هذه القصة فاعطنی مائة دينار 
وأنا أعطيك إباها؛ ولكن بخمسة شروط»» فيعده الملوك 
بالمائة دینار» وعشرة جعالة فوقهاء مع الالتزام بالشروط 
الئى يحددها النصاص. ربتفقان على موعد للتسليم: 
«نأحذها منه الشيخ؛ رقام ودحل داره؛ 
وأدخل الملرك راجلسه فى مكان وقدم له 
دراة وقلما وقرطاساء وقدم له كتاباء وقال له؛ 
اكتب الذى أنت طالبه من هذا الکتاب من 
قصة سمر سيف لملوك. فجلس الملوك 
يكنب هذه القصة إلى أن فرغ من کتابتها, 
ثم فرآها على الشيخ وصخحها. وبعد ذلك 
قال له الشيخ: اعلم يا ولدى أن أول شرط 
أنك لا تقول هذه القصة على قارعة الطرین؛ 
ولا عند اللساء والجواری؛ ولا عند العبيد 
رالسفهاء؛ ولا عند الصبیان؛ وانما نفرژها 
عد الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من 
الفسرین رغيرهم. فقبل الملوك الشروط 
وقبل بدی الشيخ ووذعه وخرج من عنده؟. 
۱۷ 


بدالحميد خواس تسس تسس 


رلا حصل الملوك على نسخة مدونة من الفصة 
سرع عائدا إلى بلاده؛ «وأعطی سيده الکتاب الذى فيه 
قصة سيف الملوك وبديعة الجمال؛؛ فکافاه سيّده بسخاء 
كما وعد الم إن التاجر آخد القصة وكتبها بخطه 
مفسّره؛ وطلع إلى الملك؛ وقال له: أيها املك السعيدء 
نی جلت بسمر وحکایات مليحة نادرة؛ لم يسمع مثلها 
أحد قط . 


وفى الحال؛ أمر الملك باجشماع موسع يحضره 
کل امیر عاقل؛ وکل عالم فاضل» وکل أديب وشاعر 
ولبيب. وجلس التاجر حسن وقرأ هذه السيرة». وبعد أن 
استمع الحاضرون إلى القراءة؛ واستحسنوا القصة وتعجبوا 
منهاء نشروا الذهب والفضة والجواهر على التاجر حسن. 
أما املك فقد خلع عليه وأفطعه مدينة» وجعله من أكابر 
وزراثه؛ وأجلسه على يمينه؛ «لم أمر الکتاب أن یکتبوا 
هذه القئصة بالذهب» ويجعلرها فى خزائنه الخاصة؛ 
وصار الملك كلما ضاق صدره يحضر التاجر حسن 
ليقرأها عليه) . 

فى ضوء هذا الاستسراض لحكاية الدحل؛ بكون 
قد تأكد لدينا أن المدخل فد تماوز كونه استهلالا 
تفحيميا لحكابة سيف الملوك؛ ويكون قد وضح - أيضا- 
أنه قد انخذ شكل إنشاء قصصى متمایز یتجاوز كونه 
محض مقدمة لحكاية سيف الملوك. وللنظر الآن فى 
القول بأن هذا المدخل تزید؛ حيث إن القاص الم يكن 
ليعنى بأمره لولا أنه أراد أن يمتدح فصته مدحاً ما فوقه 
س مزيد . وهذا النظر يتطلب منا التقدم خطوة أحرى 
لفحص علانات هذا المدخل بالسیاق القصصى الذى 
یتوسطه؛ وهو ما يمكن أن يكشف لنا حدود عمله فى 
هذا السياق» ووظائفه التى يؤديهاء بل هويته النوعية الى 
اکتسبها نتيجة أدائه لدوره. 

لقد لاحظنا عند بداية عرض حكاية الدخل أن 
الاستهلال يرذنا إلى القصة - الاطار الشاملة لحكايات 
(الليالى). وقد يكون هذا الارندد إلى الإطار الشهرزادى 
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ضرورة إجرائية: بما أن (حدی حکایات شهرزاد قد 
اهت وطالما أنه لم يكن قد مر من الليالى إلا ۷۵۱ 
ليلة؛ كان على شهرزاد أن اتلضم) حکاية جديدة فى 
وعنده حكايانها. ولکن؛ بحكم الات هذا «اللضم؛ 
نفسهء فان مواصلة شهرزاد حكبها يؤدى إلى الدراج 
حكايئها الجديدة فى سلك منظومة الحكايات الليلية» 
عليها أن تتسن مع بفية الحكابات وتتناسن لكى نصبح 
واحدة من «حبّات» هذا «العقد؛ اللبلى. ومن ثم تدخل 
هذه «الحبة؛ الملضومة فى علاقة جدلية ‏ تشكيلا 
ررظيفة - مع الحبّات المجاورة» رمع مجموع العقد. 


وبالفعل» فإنا إذا عاردنا النظر فى حكاية المدخل» 
منتبهین إلى «الدّالات:”" التى نکن هيكل الحكاية» 
لوجدنا نراسلا يعم الإلماح إليه بانتظام ما بين الدخحل 
وحكابة الإطار الشهرزادی. فالملك محمد بن سبائك 
الذى كان يحكم بلاد خراسان يتجارب مع الملك شهربار 
أحد ملوك ببى ساسان. ويتشابه الملكان فى سمتهما 
العامة؛ حيث کانا عادلين شجاعين كريمين. كما 
بدشابهان فى أنهما ما أن يحدث لهما «النقص) حتى 
بنقلبان إلى التعسف فى مطالبهما لسد هذا النقصء رلا 
بطامن من عسفهما إلا حب الحكاياثت الغريبة 
والامشماع إليها. ومن ثم يصبح الحصول على الحکایات 
الغريبة؛ وروايتها لهسماء هما وسیلتا النجاة من هذا 
العسف ونيل رضاهما. ويقوم التاجر حسن مقام شهرزاد 
نی الاجتهاد للحصول على الحكاية المليحة رالحديث 
الغريب الذى لم بسمع الملك بمثله من قبل» ولا تعرض 
لمصادرة أمسلاكه وطرده من البلاد. فهو مهدد بالموث 
العنوی إن لم یقص» كما کانت شهرزاد مهددة بالفئل 
الجسدى ما لم نقص. وهر بدال رضا الملك ومكافأته 
عندما أناه بالحكاية الغريبة وفرأها له؛ بشارة بما سيحدث 
لشهرزاد عندما نتم حکابانها وتخوز رضا شهريار. 

ومورضرعة «الخلاص بالقص؛ لا تربط حكاية 
المدحل بالقصة ‏ - الاطار الشهرزادية وحدهاء بل هی 


تربطها أيضا بالحکایات الليلية الأخرى. فموضوعة 
الخلاص بالقص تسرى فى معظم حکابات (الليالى) ؛ 
وقد أبرز البحث المعاصر فى (اللبالی) هله الوضرعة 
وتعمقها بما يغنى عن تکرار الحديث عنها . وما أرد 
أن أضيفه هناء هو الثنويه إلى أن حكاية الدخل» مع أنها 
تدشارك مع حكايات (الليالى) الأخرى فى موضوعة 
الخلاص بالقص» فانها نوظفها توظيفا متمایزا بعطیها 
خصرصيتها وفرادتها. ولکن؛ للوجل الآن بیان هذا 
التوظيف المخصوص لموضوعة الخلاص بالقص؛ لنواصل 
نبین طسيعة العلاقات الى تتناسق بها مع حكايات 
(الليالى). ولدكمل الفحص بالنظر إلى علانتها 
بالحكايتين اجاورنین؛ السابقة عليها والموالية لها. 

الحكاية السابقة مباشرة لحكاية المدخل هى: 
«حكاية بدر باسم بن الملك شهرمان والجوهرة بنت 
الملك السمندل) . والحكاية الثالية مباشرة؛ بل اللی للتحم 
بها لعكون مدخلا لهاء هى «حکاية سيف الملوك وبديعة 
الجمال) . والحكايئان نقتربان من نوع «الرومانس)”0) أر 
على الأقل تمشلان لحظة حول من نوع الحكاية المغربة 
إلى نوع الرومانس؛ أر ؛ لكى لا نختلف الآن؛ هما من 
الفصص الغرامى الخيالى الذى يقوم فيه لمحب بمغامراته» 
ويشتبك فى صراعات؛ أثناء رحلة طربلة إلى أن يصل 
إلى محبربته. وتشابه الحکایتان فى غير قليل من 
مقرماتهما الفصصية؛ كما تختلفان فى بعضها أيضاً. 
ولكن ما يهم سيافنا من أمر هاتين الحكايتين أنهما 
حكاينا خر وبحث؛ وأن محور كلئيهما هو بحث البطل 
عن محبوية ولكن هله امحبوبة مجهرلة الشكل والمرطن» 
وان عرف اسمها. لقد أحب بدر باسم الجوهرة مجرد 
السماع عنهاء كما أحب سيف الملوك بديعة الجمال 
رد رژية رسم منقوش لها. وقد دارث معظم وقائع بحث 
البطلين فى حير جلى یمج بالقسدراث والتسشكلات 
السحریة! أحدهما يسفل فى مالك حت سطح البحرء 
رانبهما بعلو مع حجن الخلاء الطيارة. 


الحكاية - البيان 


وحكاية المدخل؛ الئى نقع بين الحكايئين) هی 
مثلهما حكاية تحر وبحث. بحث عن حكاية مليحة؛ 
مجهولة - أيضاً- شكلا وموطنا. ويدفع للبحث عنها 
ملك يعشق الحكايات» يحفز للشحری عنها والرحلة فى 
سبيلها مهما كانت الصعوبات. ومن لم؛ اتسق موقع 
الدخل بين الحكابتين احیطتین. غير أن حكاية المدخل» 
وهی لفيد من هذا الانساق على مستری المماللة» كانث 
تعمل؛ أيضاً؛ على الافادة من اختلافها عن الحكايتين 
على مستوی المقابلة. فقد كانت الحکایتان المجاورنان 
تهرمان فى حيزين مغربين ذوی هول وخوارق! بيدما 
التزمث حكاية المدخل بالعالم الأرضى العیش؛ حيث 
ينبنى فعل التحرى والبحث على مألوف الطافة البشرية 
رالشحلی بالمشابرة والاسنقصاء. وتخرص حكاية المدحل 
على إبراد نفصيلات ودقائق من مارسات الحياة اليومية» 
كأنها تعمد إلى إبراز النقيض المقابل للخارق وغیر 
الطبیعی ؛ وهذا التباين الذى نبديه حكاية المدخل لا يرسم 
لونا منائضا ذا ألر جمالى فقط» ولا بدشئ تكوبنا مقابلا 
ذا لر معنوى رحسب؛ وإنما بحدث - أيضاً فرجة 
لتدفس القارئ والسامع من وطأة الحيزين المهسولين 
الحيطين وإعادة الانتباه إلى أمور الواقع المعيش. 

ومع وجود هذه العلاقات المتراسلة الثى آتامتها 
حكاية المدخل بينها وبين الحكايتين اجماورنین لها لكى 
تقر فى مرقعها الوسطی بينهماء فان علاقتها بالحكاية 
الموالية نظل لها الهيمنة. فحكاية المدحل ليسث حكاية 
منفصلة تمام الانفصال؛ وإنما هی - بناليا ‏ رحدة 
قصصية من بناء أكبر يضمها إلى حكاية سيف الملوك. 
فلننظر - [ذن - كيف تضامت حكاية الدخل مع 
«حکاية سيف الملوك» . 

لقد أشرث مند قليل إلى أن «حكاية سيف الملوك» 
م القصص الغرامى الخيالى؛ الذى يقوم فيهاهب 
بمغامرات؛ ويشتبك فى صراعات خارقة؛ إلى أن يصل 
إلى محبوبته. غير أن عشق سيف الملوك من نوع خخاص؛ 
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را ا تسه" 


ذلك أن الذى يتسبب فى هذا العشق هو رژشه صورة 
منقوشة لبنت فائقة الحسن؛ وبعد أن تأسره الصورة 
المرسومة يتبيّن رفيقه أن اسم البنت مرقوم على هامش 
الرسم ؛ ولا يعرف عنها إلا أنها بديعة الجمال پیت الملك 
شمّاخ بن شاروخ؛ وهو ملك من ملوك الجان المؤمنين 
الذين بسکنون بستان ارم بن عاد الأكبر. ولكن هذا لا 
يثنى سيف الملوك عن عزمه فيغادر مملكته وينطلق متحريا 
عن موقع هذا المكان اجهرل وباحثا عن حبیبته احپولة 
أبضاً. ولذا سیمترج فى مغامراث سيف الملوك الوقائع 
العاطفية بالحوادث المغربة؛ والحّر العائلى المألوف بالحیز 
الجبی الخارق للمألوف. ولكى تسرغ الحكاية لبطلها 
القدرة على القيام بمغامراته فى هذا الجال الخارق» 
ولإتمام فاعلية إيهامها الفنى » مهدت لذلك بوحدة 
قصصية نمهيدية نعقد فيها صلة بين البطل - منذ نشأنه 
الأولى - والحارق. وی هذا التمهيد نلفی ملكا من 
ملوك مصر؛ فى قديم الزمان؛ وقد طعن فى السن دون 
(مساب. ومن لم؛ يرحل وزيره فى رحلة بحث عن 
العلاج, ویجد العلاج عند بی الله سليمان الذى يعطى 
الوزیر - بعد أن أسلم - وصفة سحرية للعلاج فضلا عن 
هدية للمولود الفادم. والولود القادم هو سيف اللرك؛ أما 
الهدبة التى ستسلّم إليه عددما يبلغ مبلغ الرجال نهی 
قباء(” . وهذا القباء هو الذى سيجد سيف الملرك منقوشا 
على بطانئه صورة بديعة الجمال. 


واضح أن التمهيد القصصی الملويل؛ وهر يحكى 
عن الإمجاب السحرى للبطل» يربط بينه وبين الخارق 
والجئى؛ مستندا على مرجمهما الأرّل فى الممشقد 
الشعبى. غير أن الشمهید وهو يحكى قصة هذا ال تجاب 
يقيم أحداله على رحلة خر وبحث؛ وان قام بها الوزير 
نيابة عن الملك؛ لتحقيق وجود الوليد المرغوب. ورحلة 
التمهيد هذه لا تؤسس لنشأة البطل وروابطه بالخارق 
فقط, ولكنها ‏ أبضاً ستظل حاضرة بعلامة من 
علامائها؛ ثمثلة بالصورة المنقوشة على القباء» ندفع حركة 
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ابطل فى قصته الکبری ورحاشه بحشا عن صاحبة 
الصورة. وبذا توطئ رحلة البحث والشحری فى الشمهید 
لرحلة البحث والتحرى فى مغامرة البطل الرئيسة. وأا نف 
حكابة الدخل سابقة على حکاية التمهيد؛ ثم نقرأ 
حكابة سيف الملوك بعد التمهيد؛ بستمر خط البحث 
والتحرى متصلا على مجرى القص. وبذا تنضام 
الرحلات الثلاث باعتبارها مراحل ثلاث أو وحداث لالا 
فى عمل قصصى واحد. وعلى هذا استقرت حكابة 
المدخل فى مرقعها بوصفها مدخلا لحكابة سيف الملوك 
بقص رحلة البحث عن حكاية سيف الملوك. 

ولكن؛ إذا كانت هذه الحكابة - المدخل قفد 
جحت فى نوشيج علائفها بحكابة سيف الملوك على هذا 
النحو؛ ییفی التساؤل: لم صارت مدخلا لحكاية سيف 
الملوك مخديدا؟ ألم يكن من الوارد أن بوطئ هذا الدخعل 
لغيرها من حكايات البحث والتحرى الأخخرى ؟ 

وهذا تساول فى محله؛ خاصة مع ما عهدته من 
مررنة فى القصص الشعبى والأشكال الخارجة منه؛ حيث 
تملك الوحدات البنائية استقلالا نسبياً وحرية فى الحركة 
والانشفال من منتج إلى أخر؛ بالطبع مع شروط المواءمة 
التى لابد منها ۰۲۳ ولكن لهذا حدیشا آخره أما الآن 
فعلينا أن ننظر فى إمكان تبديل موقع حكاية المدخل من 
حكاية سيف الملوك إلى مدخل لحكابة آحری. ولنأخذ 
حكاية بدر باسم مشالاً؛ حيث آشرنا إليها من قبل ما 
يغنينا عن عرض غيرها. 

فى حكاية بدر باسم ينصب القص مباشرة على 
تضيتها وبل مشمحورا حولهاء رغم طول المغامرات 
وتعدد الوقائم. وبعد المشهد الافتتاحى الذى نرى فيه 
املك شهرمان يشترى جارية مجهولة صامئة؛ سرعان ما 
يكشف لنا السرد السرٌ فى صمت الجارية؛ نها من بناث 
البحر. ولتلاحظ أن مفردات لغة السرد تتجنب الإشارة 
للجارية بكلمة جنيّة؛ لا لها ولا لأهلها. وعندما يعرف 


بها يعرفها على أنها جلنار البحرية بت ملك من ملوك 
البحر وأخوها يسمى صالحاً. وعندما يسألها اللك: كيف 
يمشون فى السحر ولا تلون؟ مجيب: إننا نمشى فى 
البحر كما نمشون أنتم فى ابر ببركة الأسماء المكتوبة 
على خائم سليمان بن دارد عليهما السلام. إن السرد؛ 
منذ البداية» يسعى إلى أن بحيّد شكوك القارئ واستهواله 
إمكان التلاقی؛ بله التراوج » بين عالمين متناقضین : عالم 
البر وعالم البحر. وإمكان الثلافى والتزارج بين ما يبدو 
متنافضاً هى قضية الحكاية. وسواء أخذنا دلالة هذا 
السلافى والشزاوج على أنها إشارة إلى العلاقة الواجبة 
للتکامل بين الإنسان والطبيعة؛ أو على أنها تتویه بأهمبة 
الانفشاح بين الجماعات البشرية المتدوعة أر الفشات 
الاجشماعية المتبابنة؛ فان السعى لتحقيق هذا التلاقی» 
رتمزيز العمل على هذا الشزاوج؛ يظلان هما اضركه 
لحركة حكاية بدر باسم ومصدر طائة القص فيهاء فما 
مغامرات بدر باسم ومخاطراته الشوالية إلا إصرار على 
إعلاء قيمة هذا التلاقى رغم الاعتراضاث رالعرقات. 
وعندما يتم زواج بدر باسم بجوهرة البحرية؛ رغم أنها 
كانت تتبع أباها فى رفضه لمثل هذا الزواج؛ نما لکد 
إمكان التزارج بين الأباعد وإن بدرا متعارضين. وهكذا 
تختتم الحكاية بزواج بدر باسم من جوهرة البحرية؛ كما 
انتتحت بزواج أبيه الملك شهرمان من جلنار الصامئة. 
وبذا ننم دورة القصء وننغلق دائرة الحكاية. والتكوين 
الفصمى» الئل هله الحکاية» مفلق علی نفسه وشمحور 
حول قضيته على هذا الحوه فى غنى عن رحدة قصصية 
تتقدمه. ولا موضع - إذن - يمكن أن تفر به حكاية 
المدحل. 

لم قرت - إذن ‏ حكابة المدخل مع حكاية سيف 
الملرك ؟ 

للإجابة عن هذا السؤال أعود للوقوف عند ركيب 
حكابة سيف الملوك. وبتداعی الحديث الأخیر عن نهاية 


الحكاية ‏ البيان 


حكاية بدر باسم مع معاردة الحديث عن حكاية سيف 
الملوك من نهايتها. والمقطع القصصی الأخير الذى نتهی 
به حكاية سيف اللوك يدور حول إتمام زواج سيف 
الملوك من بديعة الجمال واستفرارهما فى سرندیب؛ 
وسرنديب ليست أصلا موطنا لواحد منهماء وإنما بنرلان 
بها ضيفين على ملكها. فسيف الوك أصلا من مصر 
ومنها انطلق إلى ,حلته الکبری» وبديعة الجمال أصلاً 
من بستان ارم بن عاد الأكبر وبه أهلها لا يزالون. وحتى 
عندما نظم سيف الملوك زبارات لأهله؛ كانت لأيام؛ بمرد 
بعدها لسرندیب. وهنا نصمث الضانمة عن الوضع 
الرسمى لسيف اللوك؛ فقد كانت الحكاية قد نصنبته 
ملكا على مصر عندما بلغ مبلغ الرجال وندازل له رالده 
عن العرش. بل إن القباء الذى جر إلى مغامرات سيف 
الملوك لم يتحصل عليه إلا بمناسبة تنصيبه ملكا على 
مصر. فاستفرار سيف الملوك فى سرندیب - إِذن - 
استفرار فلق قصصيا؛ حيث إن البطل لم برجم إلى مقر 
ملكه؛ ولا عاد إلى الموطن الذى انطلقت مده ح رکته! 
ولا حتی بقى فى بستان ارم بن عاد موطن عروسه ومقر 
ملك أبيها. وانما آبقته الحكاية ضيفا فى سرندیب فى 
موضع وسط» غير قار جغرافيا واجتماعيا وقصصيا. 
وهذه النهاية التى نختتم بها حكاية سيف الملوك 
تکشف عن نکرین نصصى سفتوح» يخثلف عن 
العكوين الدائرى الذى رأيناه فى حكاية بدر باسم الذى 
يحعل الحكاية تنغلق على نفسها ولا تقبل وحداث 
قصصية أخرى؛ اللهم إلا بفكها وإعادة ن ركيب مکونانها 
من جديد» وتعديل هذه الکرنات وتكبيفها لتتلاءم فى 
نكوين قصصى جديد؛ ربالثالى تصبح حكاية مغايرة. 
إذْك» فحكاية سيف الملرك» ببنائها النصصى 
الفتوح» تقبل إمكان الالحانی والإضافة لوحدات قصصية 
آخری. ومن لم» فإن زرع حكاية الاخل فى جسم 
حكاية سيف اللوك أمر پشسق مع إمكانات هذا الجسم؛ 
ويجعله لا برفض هذا العضو من جهة؛ كما يتيح لهذا 


۱۰ 


عبد الحميد حواس 


العضو أن يزيد فعالية هذا الجسم ويكسبه نشاطا وحبوية» 
من جهة أخرى. 

منسا: بدار الاعتراض: ولکن حكاية المدحل دألی 
- من حيث هی وحدة قصصية - فى بداية حكاية سيف 
الملوك» وقبل الرحدة القصصية التى قامت بدور التمهيد 
للرحدة القصصية الكبرى. وهی بذلك لم تمثل إضافة 
للأحداث الداخلية فى الحكاية؛ ولم تحاول - مثلا - أن 
تل وضع البطل غير القارٌ فى النهاية. ولا مشاحة فى أن 
حكاية الدحل لم تفعل هذا ولا ذاك . غير أنها آفادت 
من مبداً فابلية حكابة سيف الملوك للإضافة؛ وانفتاحها 
القصصی؛ کی تتضام معها وتشتغل على مستوبات 
أخرى من التلاژم. ولفد سبق أن رأينا جانبا من هذا 
الاشتغال وتراسلها مع الوحدات الفصصية الأخرى فى 
«(حكاية سيف 00 على مستوى الموضوع أر 
على مسثرى السشکیل الفصمی؛ ونستكمل الآن 
الجوائب الأخرى من هذا الاشتغال, 

من الإشارات السابق إبرادها للوحداث التصصية 
ل حكاية سيف الملوك؛ تبين أنها تشتمل على وحدتين» 
فضلا عن وحدة حكاية المدخل . وأولى هائین الوحدئين 
عبارة عن تمهيد بدور حول إتجاب البطل ونشأنه؛ ينما 
تدور ثانيتهما حول خروج البطل إلى مخامرنه الكبرى. 
والشحام حكاية المدحل مع هائين الوحدنين؛ باعتبارها 
وحدة أولى من حكابة سيف اللوك؛ هو اندماج یجری 
على سنن الحكايات؛ حيث يغلب على معظم الحکایات 
هيمنة النسق الشلائى. ومن المعلومات المكرورة الآن؛ أن 
النسق الثلالی هو أحد المياسم المركوزة فى معظم لقافات 
البشر المعروفة 40 , 

والداظر فى تتسابع الوحسدات القلاث المكونة 
لدحكاية سيف الملوك؛ يشهد تصاعدا متواليا فى امتداد 
طول کل منها وفى تداع حركته. فالوحدة الأولى 
- حكاية المدخل - قصيرة تسبياً وترنکز على حدث 
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واحد. لم الوحدة الثانية - الشمهید - أطول من الأولى 
وأحدائها أكثر تعددا وتشعبا. ثم الوحدة الثالثة ‏ خروج 
البطل ورحاشه - وهی التى موز المساحة الأكبر فى 
القص والأحداث الأكشر تعددا وتشابکا. وهذا التوفيع 
اللتصاعد يحقق ل١حكابة‏ سيف الملوك؛ ترابطا بنائياً 
ونناسقا موسيقياً؛ الأمر الذى يعنى أن حكاية المدخل - 
برصفها الوحدة الأولى فى هذا التوقيع الثلائى التصاعد 
- تشكل «حركة؛ تؤسس للحركتين التالبتين؛ نفرش 
لهما رتتجارب معهما. 


وكما تشتغل حكاية الدخل على الجانب التوفيعى 
الوسیقی» نانبا تعمل أيضاً على الجائب المسورى 
(الأبفونی) ؛ لتحقق نواشجها مع سائر وحدات الحكاية 
من جهة؛ وترابط الحكاية فى کلیتها من جهة أخرى. 
فلقد مر بنا- فى الإشارات السابقة لبعض العناصر 
القصصية من «حكاية سيف الملوك؛ - الإشارة إلى الرسم 
الذى بصور بديعة الجمال وهر عنصر صورى صريح» بل 
إن هذا العنصر الصورى هو الذى يدفع حركة الأحداث 
فى الوحدة الفصصية الثالشة من الحكابة؛ فهو الذى يشير 
البطل للخروج؛ وبحفره للبحث والتحرى؛ وذلك عندما 
افتح القباء وفرده» فوجد ۳ البطانة - التى من الداخيل 
فى جهة ظهر القباء - صورة بنت منفوشة بالذهب» 
رلكن جمالها عجیب؛». رهذا العنصر الصوری» بما 
ارتبط به من بحث عن صاحبة الصورة الغائبة؛ بقضمن 
أطواراً حمسة تسایر مراحل احداث الوحدة القصصية: 


أ صورة تمثل للوعی. 
ب ‏ الرغبة فى هذه الصورة الفکرة. 
ج - السعى للوصول إلى هله الصررة الفکرة. 
د - تشخص الصورة (وبذا تصبح صورة - واقعا) , 
- التحفق بالتواصل مع واقع الصورة. 
وإذا عدنا إلى الوحدة القصصية الانية من «حكاية 
سيف اللوك)؛ للنظر فى مدى حضور العنصر الصورى 


فيها؛ سنجد آنها - باللل - تعمركز حول البحث عن 
صاحب صورة غائب؛ وآن الشفاصيل مشوازية مع 
التكييف اللازم من مثل مراعاة التذكير والتأنيث. ولكن 
الفارق الأساسى بين حضو العنصر العسوری فى 
الرحدتین بتمثل فى أن الصورة فى الوحدة الثاللة هی 
صورة بالمعنى الحرفى للكلمة؛ أما الصورة فى الوحدة 
الثائبة فهى صورة مفترضة فى الذهن؛ صورة تفرضها 
نوازع اللفس ومتطلبات الواقع الاجعماعى؛ فالملك يكبر 
فى السن ويكبر معه حلمه بالابن؛ وريث العرش ومجدد 
الذكر. وخول شدة الرغبة الحلم إلى صورة ملحة لولد 
فى الغیب» ولكن لا غنی عن إيجاده فى عالم الشهادة. 
ومن لم كانت رحلة الوزير؛ للحصول على رصفة 
العلاج؛ سعيا وراء صورة الولد. وعندما تتجسد صورة 
الرلد الغائب فى هيفة سيف الملوك لا تأخذ العسورة 
كامل معالمها إلا عندما ينصب ملكا. 


وإذا رجعنا إلى نفاصيل حكاية المدخل ؛ باعتبارها 
الوحدة القصصية الأرلى من «حكاية سيف الملرك؛ ؛ 
لننظر فى مدى حضور العنصر الصوری فيها أيضأء سنجد 
آنها - بالمثل - تدم رکز حول البحث عن صورة لحكاية 
غائبة؛ كما سنجد أن الجزئیات الئى يعضمنها هذا 
العنصر القصصى هی نفسها. وتتشابه حكاية المدخل مع 
حكاية العمهيد فى أنهما لا يستعملان العنی الحرفی 
المرئى لكلمة صورة؛ وانما الصورة فكرة فائمة فى 
الذهن. فالصورة فى حكاية المدخل هی تصور لحكاية 
مليحة لم يسمع أحد مثلها. وهر تصور من القوة بحيث 
يفترض الملك وجوده ویفرض على التاجر حسن فیقه. 
ولا بلتفی الملوك الخامس بالقصاص يأحذ هذا الوجود 
بالإمكان فى التحول إلى وجرد بالفعل فى هيكة 
مخطرط . وبعد أن يوصل التاجر حسن مخطوط الحكاية 
إلى الملك؛ بتم املك محقین الصورة بأن يأمر بکتابتها 
بالذهب؛ ویتم تواصله معها بإعادة الاستماع إليها كلما 
ضاق صدره. 


الحكاية - البيان 


وقد يفسر دور العنصر الصورى فى حكاية المدحل 
السبب فى الاستباق اللفظى الذى يرد على لسان التاجر 
حسن» عندما يحدد لرجاله اسم قصة سيف الملوك؛ مع 
أنه لم يقع نعيين أى اسم لحكاية محددة حتی ذلك 
الحين. نفد يكون إيراد اسم القصة فى الوضع؛ لیس 
استباقا ولا اضطرابا بسبب النساخ أو غيرهم؛ وإنما هو 
مدید بمثل نقلة نحو التعين عندما یئولی التاجر حسن 
متابعة تصور الملك الافتراضى. ویمائل هذه النقلة نحو 
التعين فى الوحدة القصصية الثانية نسمية وليد الملك بعد 
أن كان تصورا وأمنية؛ وفى الوحدة القصصية الشالشة 
اكتشاف اسم صاحبة الصورة النفوشة. 

كما أن دور العنصر الصورى فى حكاية الدخحل 
هو الذى قد يقدّم أحد أسباب أمر الملك بإعادة ندوین 
مخطوط الحكاية وکشابته بالذهب. وبه يكون هذا الأمر 
ليس بقصد الإعلاء من قيمة الحكاية وحسب؛ وانما هو 
رسم لصورة الحكاية ونقشها بالذهب لتتراسل مع الرسم 
- الذى ستلفاه فى الوحدة القصصية الشالثة - لصورة 
بدت منقوشة بالذهب؛ حيث الصورة الأرلى هی ملتقى 
النظر فى الوحدة الأولى: كما أن الصورة الشانية هی 
موئل النظر فى الوحدة الثالئة. 

لعل المعايئة السابقة تکون وضحت كيف أفامت 
حكاية المدخل علائفها القصصية؛ وبینت كيفية اشتغالها 
- برصفها وحدة قصصية ‏ على مستوبات عدة من 
التلاؤم والتجاوب؛ کی تتكامل مع حكاية سيف الملوك 
زنتناسن مع حكايات (الليالى) الأخرى. ومع هذا 
التكامل والناسق؛ يبقى لحكاية الدخحل تمایزها وفرادتها 
اللذان بت رکان أثرهما على فارئ الدخعل للوهلة الأولى 
من انطباع باه إزاء عمل منفصل. ويد أنه نتيجة لهذا 
الانطباع حكمت أستاذننا سهير القلماوی على المدخل 
بأنه مجرد مقدمة زائدة لم تكن لترد لولا أن فاص قصة 
سيف الملوك أراد امتداحها. وقد يفسر هذا الانطباع ما 


۱۳ 


عبد الحميذ ام سس تست لك 


أنحنا (لبه من قبل من أن حكاية المدخل لا نمشد 
بشخرصها ولا بأحدائها إلى «حكاية سيف اثلوك؛ 
نفسهاء وأنه بدمام اکتداز نسخة مدونة من الحكاية تنغلق 
دائرة حكاية المد حل ؛ ومن لم تصبدی حكاية المدخل 
كبانا قصصيا متمايزا عن السرد الذى پلیه. 


ولكن؛ لم اتخذت حكاية الدخل هذا التکوین 
القصصی المتمايز» حاصة أننا عرفا أنه نفرد بهذا الشكل 
بين حكايات (الليالى) ؟ الإجابة بأن المدخل جاء على 
هذا النحو لكى يفخم من شأن قصة سيف الملوك؛ إجابة 
فندناها من قبل» فضلا عن أنها تجاهلت حكاية المدخخل 
من حيث هی تکوین نصصى. كما أن القول بان 
الدخل رسم لنا صورة حلقة القساص الوحيدة فى 
(الليالى)؛ أو أنه يؤيد فكرة وجود النص الکتوب لقصص 
(الليالى) مدل إنشائها الأول» لا يقدم لنا إجابة عن هذا 
السؤال؛ وإنما يقدم لنا تنوبها بالفيمة الوثائفية لجانب من 
مادة حكاية المدخل القصصية. 


وهکذا؛ ییفی السژال: لم اتخذث حكاية المدخل 
هذا التكوين القصصی التمایز؟ للإجابة عن هذا السؤال 
لابد من نغيير موقع النظر إلى حكابة الدخل لننظر إليها 
من زاوية التصنيف النوعى للأشكال القصصية. ومن هذه 
الزاوبة؛ فان ما مر بنا من معايئة لحكاية الدخل يقودنا 
إلى استخلاص أن حكاية المدخل لم شخذ شكلا من 
أشكال الحكابة النمعلية الممهودة فى كتاب (اللیالی)؛ 
فحكاية الدخل ليست حكاية مستقلة منفصلة عن سواها 
من الحكايات؛ وإنما هى وحدة قصصية» أو حلفة 
قصصية؛ ملتحمة مع قصة كبرى. كما أن حكاية 
المدحل لم تأخذ شكل القصة - الإطار؛ وهو شكل سائد 
فى (اللسالی) ! حيث كان يمكن أن مشوی حكاية 
«سبف اللوك» فى داخلها. فقد رأينا أن عناصرها 
القصصية لا تمئد إلى «حكاية سيف الملوك؛ نفسهاء 
وأن دائرتها القصصية مقفلة؛ كما أن حكاية المدخل لم 
تأحذ شكل الحكاية ‏ المقدمة التى تقدم لقصة أساسية 
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ونوطع لعا مها أو لطروحاتهاء وبذا تتصب على مقولات 
القصة الأساس وحدها (۲۹. فحكاية الدغل؛ وان اقتربت 
فى شکلها من الشکل الأخير؛ اتشحت إلى أن تشفل 
نفسها بما هر أعم من مقولات الفصة التی تلتحم بها. 
ولفد رأبنا أنها محولت من حكاية عن قصة سيف الملوك 
إلى حكاية عن رواية الفصص. 

إن حكابة المدخل بعد أن أقامت روابطها القصصية 
مع «حکاية سيف الملوك؛؛ وشيدث علائفها مع الحير 
القصصى الذى تتواشج معه؛ بظل لديها فائض قصصى 
باد. وهذا الفائض القصصى هو الذى يؤدى إلى إدراك 
القارئ أنه إزاء عمل مغاير لا عهده فى حكايات 
(الليالى) الأخرى. وهر ما قد بقوده - عند القراءة 
المتعجلة ‏ إلى صرف الانتباه إلى مظاهر المادة الوصفية 
التى قدمتها حكاية المدخل. ولكن قراءته الدفقة تفضى 
إلى إدراكه أن المادة الرصفية هی وسيلة فنية وتمشبل 
نصصی وأنها مصاغة لكى تؤدى - بالتازر مع العناصر 
الاخسری - دررها فى إبراز مسرمی الدخحل. فحكابة 
المدخل , وهی تنسج عناصرها وتخبك تمثيلاتهاء كانت 
تعمل على إبراز الصور التی تمثل مكانة القسصص 
وأحوال الفصس» وبذا تفدمت إلى أمامبة اللوحة المرسومة» 
بل صار فى بؤرة هذه الأمامية» «مسالة الحكايةا . رمن 
لم؛ أصبحت هذه المسألة هی المركز الذى بهيمن على 
سائر العناصر؛ رصار الإعلام عنها هر الوظيفة الوحدة 
لعملية السرد القصصى. وبذا صار مرمى الشمشیل 
القصصى هر الإبانة عن موقف قصاصى الليالى ومدونيها 
من مروبانهم! "۱ . 

ترنيبا على هذاء كان من الضرورى عضسوبا أن 
يعسواءم شكل حكاية المدخل مع هذا الدور الإبلاغى 
الأساس بالنسبة إليها. ولذا لم تبن حكابة المدخل أى 
سكل من الأشكال الفصصية التى سبق الإشارة إليهاء 
وإنما هت إلى أن تؤسس لنفسها شكلا يشواءم مع 
غرضها؛ ومع طبيعة الرسالة التى تطرحها. ومن لم؛ ولد 


هذا الشكل الذى تميزت به حكايات الدخل الليلبة؛ 
والذى أوثر أن أسميه «الحکاية - البیان» . 

وهذا الشكل «الحكاية - البيان» ليس شكلاً جديدا 
كل الجدّة؛ إذا أخذنا الجدّة بمعنى الخلق من عدم؛ فهر 
شكل قريب من شكل «الحكاية ‏ المقدمة؛ كما أنحنا 
منذ قلبل؛ كما أنه بستند إلى تقاليد أدبية عريقة فى 
الکتابات العربية؛ تقاليد من مثل أساليب خرير ١‏ خطبة 
الكتاب؛ وما يظهر فيها من عناصر الحكى عن قصة 
تأليف الكتاب والغرض منه؛ ونظائر هذه الخطبة والتنويع 
عليها. ولكن أرضح مظاهر هذه التقاليد وأقدمها ما جده 
فى مقدمة (كليلة ودمئة)7١١2.‏ وهذا ما سنقف عنده بعد 
قليل. ولكنا نكمل هنا بالإشارة إلى أن هذه التقاليد 
استمرت حتى وصلت إلى المصر الحديث؛ حي 
استشمرها الفن الروائى ؛ خخاصة من حيث هى وسيلة فنية 
نلاحظها مدل بواكيره. وأشهر الأمثلة على ذلك استخدام 
سرفائئس قصة عشوره على اففطوط العسربى وسيلة 
لاستکمال الجزء الثانی من (دون کبخونه!۲۲۳. 

وعودة إلى علاقة مقدمة (كليلة ودمنة) مع حكاية 
المدخل الليلية؛ من البادى أن القاص المدون لحكابة 
المدحل قد اطلع على المقدمة واسترعب طريقتها جيداً؛ 
وأفاد منها فى تشكيل مدخله حتى أنه يكاد يمتح منها 
مباشرة. فالمملان يتشابهان فى غير قليل من العناصر 
المكولة والوسائل الفنية التى استخدماها. وسوف أوجز 
فيما بلى العناصر الدُوال فى هيكل مقدمة (كليلة 
ودمنة) لیضمها القارئ فى مقارنة مع عناصر العرض 
الذى قدمته فى البداية لحكاية المدخل الليلية: 

۱ - ملك جبّار طاغية ‏ فى بلاد الهند - بتعظ 

بمواعظ حکیم؛ فيحسن سل وکه ویستوزر 
الحکیم الواعظ . 
۲ - يرغب اللك فى اقتناء کتاب فى الحكمة. 
۳ - املك يكلف الحکیم بوضع هذا الکتاب. 
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؛ - الحکیم يطلب مهلة لمدة سنة. 
ه ‏ الحکیم يعتزل إلى أن أنم تأليف کتاب آسماه 
کتاب (كليلة ودمنة) . 
7 - اللك يأمر بجمع أهل ملکته ليحضروا قراءة 
الکتاب. 
۷ - الحكيم يقرأ الکتاب؛ واللك يسأله عن معنى 
كل باب من أبوابه؛ فازداد مده الملك تعجباً 
وسروراً. 
4- الملك بسسأل الحكيم عن نوع مکاف‌اه, 
والحكيم يستبعد المال؛ وإنما يطلب تدوین 
الكتاب وحفظه فى بيث الحكمة. 
4 ملك بلاد فارس؛ وهو ملك عادل رشید؛ وفع 
۰ - یأسر الملك وزيره بالبحث عن رجل أديب 
عاقل يتفن اللغتين الفارسية والهددية. 
۱ - العثور على المنطبب برزوبه الذى تنطبق عليه 
الصفات المطلربة. 

۲ - اللك يكلف برزوبه باستخراج الکتاب من 
خرائن الهند مهما بذل فيه من مال وجهد. 

۳ - ارتغال برزوبه: بعد أن انعشار له النجمون 
ساعة صالحة؛ حاملا من الال عشرين 
جراباء کل جراب فيه عشرة آلاف دبنار, 

٤‏ - برزویه يكذ له أصدفاه - فى الهند - من 
کل طبقة وصناعة؛ إعدادا لساعدته 
ونسهیل مهمته. 

۵ - برزوبه بس بمطلوبه إلى أتسرب هولاه 
الأصدقاءء وکان خازن الملك. 

١‏ - الخازن يتيح لبرزويه استتساخ الکتاب وغيره 
من الكتب الثميئة. 

۷ - برزوبه يعود إلى بلاده بعد أداء مهمته. 
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۸ - الملك يأمر أن یجتمع إليه الأمراء والعلماء؛ 
حيث يقرأ برزوبه الکتاب على الحضور. 
٩‏ - الحضور بمدحون برزوبه ویشنون علیسه؛ 
والملك يأمر له بالمكافآت السخية والکانة 
العالية. 
۰ - برزوبه لا برغب فى كل هذه الكانآت؛ 
وإنما يطلب أن يقوم الوزبر بتحرير مقدمة 
لعرجمة هذا الکتاب تنوه بما قام به برزویه 
من جهد. 
١‏ - الوزیر يحسرر المقدمة؛ رينم قسراءتها فى 
اجنماع موسع رسمی؛ لم يودع الکتاب 
ومقدمته فى خزائن المملكة. 
لعله قد وضح للقارئ شدة التشابه بين ما ورد فى 
مقدمة (كليلة ودمنة) من عناصر ومكونات فى بنائهما 
القصصى؛ حتى فى بعض الألفاظ والتعبيرات والتفاصيل 
الصغيرة؛ كما ورد مثلا فى دید مقادير المال. بل إننا 
ان - بعد معرفتنا بمقدمة (كليلة ردمنة) بوصفها 
مصدر إسناد - نستطيع أن نفسهم سبب ورود بعض 
الجزئيات فى حكاية المدخل الليلية دون مبرر قصصى 
واضح؛ كما نستطيع أن نملا بعض الفجوات التى عبرها 
سرد حكاية الدخل ؛ أو تركها معئمة لا نشف عن دلالة 
محددة. فجن - مثلا - لم نتبين لم اشترط الملك على 
التاجر حسن الاعتزال عن داره طوال مهلة السنة إلا بعد 
أن رأبنا الحكيم بيدبا يفعل ذلك. 

ولا نرید أن نمكث طريلا ‏ فى هذا المقام ‏ لعبيان 
مدى إفادة حكاية الدخل اللبلية من مقدمة (كليلة 
ودمئة) وطبيعة هذه الإفادة. وإنما نکتفی بلفت الانتباه 
إلى وجود تقاليد أدبية رفصصبة أفرتها طرز التقديم 
الفتلفة فى التراث العربی؛ وأن حكاية الدخل الليلية 
استندت إلى هذه التفالید فى صياغة هيكلها وتأسيس 


۱۳۹۹ 


شکلها المتفرد بين حكايات (اللیالی) ؛ شکل (الحكاية - 
البیان4 . 

وشکل «الحكاية ‏ البيان»؛ كما صاغته حكاية 
المدخل الليلبة» يشحدد فى أنه؛ قصة تقوم بدور المدخل 
لقصة آحری مطولة. وهذا المدخيل القصصى بنوه بالفصة 
الثالية وبرتبط بها قصصيا ویتراسل معها؛ غير أنه يشمايز 
عنها ونکون له خصوصيته: فى مادة موضوعه القصصى» 
وفى شخوصه ومجال حركتهاء وفى مرماه الکلی. کان 
هذا الشكل؛ وهو يفعل ذلك؛ بريد نقض توقعات القارئ 
الذى اسشمراً قراءة القصص قراءة خطية؛ حيث يتابع 
السرد خطا متصلا تتوالی عليه الأحداث وشخصيانها. 
ويستخدم شكل «الحکاية - البيان؛ نقض توقعات الفارئ 
لإبقافه أمام مسألة أو قضبة تثيرها قصة المدخل رتعلن 
بياناً فى شأنهاء وتكون هذه المسألة أو القضية لها طابعها 
العام؛ الذى لا ينصب مباشرة على الفصة الوالية» أو 
علیها رحدهاء وان تعلق بها أو شملهاء وبذا بصبح 
الرمی الكلى للحكاية ‏ البيان هو الإعلام عن قضية» 
وإعلان بيان عنها. 

ولإيضاح كيف يتمظهر هذا البيان تصصیاه 
سترجع مرّة أخرى إلى مقدمة (كليلة ودمنة) لترى 
كيف استخدمت هذا المقرّم؛ حتى ينضح كيف نمّت 
حكاية الدخل الليلية مظاهر البيان فيها قصصيا. فمقدمة 
(كليلة ودمنة) ؛ وهی مخكى قسصة تألبف الكتاب لم 
الحصول على ترجمته؛ تمزج قصة الكتاب مع قصة 
الذين تعساملوا معه. وخحلال السسرد تورد على لساك 
الشخصيات مقاطع تمفل بالآراء حول أهمية رشد 
السلوك البشری؛ وضرورة خروج البشره وأرلهم ملوکهم» 
من ضلالائهم؛ واستناستهم إلى مألوف استلابهم» 
الداخلى والخارجی. رالقارئ لباب برزوبه من المقدمة 
يجد أنه ليس سيرة حياة كتبها الوزبر كما نصت المقدمة؛ 
وإنما هو استبطان لرحلة عقل قلق واعتراف يقطر أسى 
لما رآه من عماء يضطرب فيه البشر نتيجة افتقاد الوعی 


الراشد. والبادى أن المئدمة أحرص على عرض الأفكار 
والآراء» ولذا مخولت مقاطع كاملة منها إلى قطع أدبية 
رائقة ومقالات رائعة فى فضائل التعقل ودور الوعى فى 
الشزام السلوك الراشد. وكل هذا الاحتشاد برض 
الأفكار , مع قلة العناية بالتمشيلاث القصصية واعتبارها 
مجرد مجال لإبداء الأراء؛ أدى إلى بروز «البيائى» 
(الإعلامى) على حساب (القصصى!. 

أما «الحكاية ‏ البيان»؛ كما جلت فى حكاية 
المدخل الليليةء فالبادى أنها أفادت من الخبرة السابقة 
وسعت إلى [حداث توازن بين القصعى والبيائى 
(الاعلامی). بل يسدو أن وجودها فى سباق فصصی 
غلاب وسط الحكايات الليلية جعلها تعطی التمشيلات 
التصصية عناية أكبر؛ ومكنها من إدماج البيائى فى 
الفصصى. وند يوضح عمل الحكاية ‏ البيان هذا إبراد 
شواهد من نفرانها الفصصية لنرى كيف اشتغلت على 
التمثيلات القصصية؛ وکیف أدمجت بواسطتها الببانی 
فى القصصى. 

فى الفقرة القصصية الأرلى من حكاية المدحل 
الليلية» يحدد السرد معالم «وضع الاستفرار الأرلى؛ بإبراد 
سمات عامة للملك. كأن السرد يريد أن بقول: إلى هنا 
وهو ملك مثله مثل كثير من ملرك الحكايات الأخرى. 
ونا يزيد السرد سمات الملك مخدیدا بإضافة صفته 
الشصرصة بأنه كان يحب الحكاية؛ فان السرد لا يخبر 
عن موضوع ألير لدى الملك فقط؛ ولکنه بنذر أبضاً بأن 
هذا الهوى هو المکن الذى سیائی منه انکسار وضع 
الاستضرار الأولى؛ كما ينبئ - فى الوقت نفشسه - 
بموضوع الحكاية ومجال انشغالها. وبالفعل؛ جد السرد 
يتوالى ؛ مکملا الفقرة القصصية الأولى؛ بأوصاف نوضح 
انشغال الملك بسماع الحكايات وسخاءه فى مكافأة من 
بأنبه بالغريب منهاء كما أن الفقرة تننهى بظهور شخصية 
انية؛ الاجر حسن؛ وقد كان مشغولا ‏ بالمثل - 
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بالحكايات؛ وبذا ينضم إلى ثملكة هذا الملك الذى يحب 
الحكاياث, 


وفى الفقرة القصصية الثانبة تظهر الشخصية 
العارضة» فى هيلة وزير المللك؛ وهو يكتسب دوره باعتباره 
«دخصماً؛ من جراء اعتراضه على تبديد الال فى مقابل 
مجرد حکایات. ودور (الشخصية المعارضة» هر أن تکسر 
حالة الاستقرار الأولية لکی تأخيل الأحداث الوالية طافة 
حرکتها: هذا من ججهة؛ ولکی لضع قيمة الحکایات 
ومكانتها مرضع التساؤل» من جهة آخری. 

واعتراضات الوزير تدفم الملك لاستدعاء الشاجر 
حسن رانکلیفه بالمهمةا؛ الى ستكون «الطلب» الذى 
بجری السمی للحصول عليه فى الأحداث القصصية 
الموالية. ودالپست؛ هنا هی أن يأنبه بحكاية مليحة 
وحديث غریب. ويظهر هنا هذا التكليف بالهمة على أنه 
الرد أو «الفعل الماکس؛ لنقض اعتراض الشخصية 
المعارضة (الخصم) . غير أن هذا الردٌ يغضمن تحديداً 
لمعيار الحكاية المعتبرة فى تقدير الملك؛ أو على الأدى فى 
تقدير قصاصى الليالى ومدونیها. فالحكاية العتبرة - فى 
تقديرهم ‏ تستحق ما ينفق من مال للحصول علیها» 
وجديرة بالانشغال بها؛ أما أكثر هذه الحكايات تقديراً 
فهى الحكاية المغربة غير المكرورة. 

وهذا الشحدید لماییر الحكاية - فى تقدير صائغ 
الحكابة الليلية ‏ خديد أولى؛ حيث سیوالی إتمام بقية 
مماییره مضمنة فيما يلى من فقرات قصصية. أما فى 
الفقرة الفصصية الثالثة؛ نقراً أن التاجر حسن بختار 
حمسة من مماليكه ونقل إليهم التكليف بالهمة. وبما 
أن هؤلاء الماليك سيقومرن عمل میدانی لجمم 
الحكاية؛ والتحرى والبحث عنها. فى الجهات والأقاليم؛ 
يعلى السرد فى هذه الفقرة بضوابط الشقصی فى عملية 
الجمع الیدانی» ومخديد الرّواة الذين بشوسم أن نكون 
لديهم الرواية المولوق بها. ونشى هذه الضوابط باستنادها 
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إلى العروف من ضوابط رواية الحديث النبوى الشریف. 
ونبداً هذه الضوابط بشروط انثقاء هؤلاء الماليك 
الخمسة أنفسهم. وهذا ضروری! حيث إنهم سيكوئون 
حلقة فى سلسلة الإسناد بوصفهم نقلة للثص ررراة له. 
ولذا تم اخستيارهم على أساس أنهم «یکتبون ویقرأون؛ 
رهم نضلاء عفلاه أدباء» من خواص مماليكه؛ . رهذه 
الصسفات لا نظهر تميزهم فحسب؛ ولا نضمن حسن 
معالجتهم لعملهم الیدانی واتفیذ الهمة؛ فقط؛ وإنما 
تبدا أيضا بان الحكاية القدرة لا نوجد إلا فى وسط 
کتابی؛ وأن مهارة القراءة والكتابة أساسية لمعرفتهاء وأن 
«الدراية العالمة؛ تكوين لابد منه للتمامل معها. ويتأكد 
هذا فى القطع الشالی فى الفقرة عندما يوضّح الشاجر 
حمسن نوع مهمتهم مشددا علیهم: «أْ يستقصرا على 
العلماء والأدباء والفضلاه؛ وأصحاب الحکایات الغرية 
والأخبار المجيبة؛ . فالصدر الذى يتوقع أن توجد لديه 
الحكابة «المقدرة؛ هو مصدر متعلم؛ بشمی إلى ثقافة 
الخاصة الكتابية. والحكاية المقدرة ‏ إذن - لا تتوقع إلا 
فى وسط متعلم کتابی! إنها تنشمى إلى ثقافة الدژن لا 
إلى الثقافة الشفهية. 

ويرتبط بهذا التحديد لانتماء الحكاية المقدرة بروز 
مصطلح كتابى ‏ فى هذا المقطع من الفقرة - يشير إلى 
نوع الحكاية » وذلك عندما يكمل التاجر حسن تكليفه 
لمالیکه: «رتبحشوا لى عن قصة سيف الملوك رتأنونى 
بها . رهنا تفاجهنا عبارة التاجر حسن بأمرين : أولهماء 
أنه حدد اسما لحكاية بعينها؛ بعد أن كان السرد يتحدث 
عن حكابة ماء وان کانت مشروطة. ولانيهما. أنه 
استممل مصطلحا يدل على نوع بعينه من أنواع 
الحكى ؛ وهو المصطلح الذى يجرى تداوله فى الشفافة 
الكتابية عموماء بيدما كان السرد يستعمل ‏ حتى هذا 
المقطع ‏ تعبيرات من مثل: حكايات غرية» حكاية 
مليحة؛ حديث غريب أ أر تعميمات أوسع مثل: الروایات 
والأخبار والأسمار وسير المتقدمين. وعموماء بالنسبة إلى 
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المصطلحات التى نطلق على الحكاية؛ نستبق بملاحظة 
أن السرد بعد ذلك لا بورد مصطلح «قصة؛ إلا إشارة إلى 
حكاية سيف الملوك؛ مع أنه استخدم إلى جوار مصطلح 
اقصة؛ تسميات أخرى: قصة سمر؛ سمر وحكايات» 
سيرة. وقد بدل هذا الترارح فى استخدام الفردات الدّالة 
على الحكابة على الحال الثى نم ألناءها ندوين حكاية 
المدخل الليلية؛ حيث كان ما زال يختلط فيها المصطلح 
المتداول فى الثقافة العامة الكثابية مع الفردات الثى تعود 
إلى ثقافة الجالس الشفهية. وهذه الملاحظة تتآزر مع ما 
لاحظناه من قبل من وجرد معايبر للحكاية تربطها 
بالمصادر الكتابية ونسندها إلى مرجعية عالمة» فى الرئت 
الذى نوجد فيه معالم لمفاهيم شفهبة مازالت عبر عن 

أما فى الفقرة القصصية الرابعة؛ فیتابع السرد ما 
جرى للمملوك الخامس الذى نوجه إلى إقليم مصر 
والشام» بعد أن نکون قد عرفنا أن المماليك الأربعة 
الآخرين قد رجعوا بعد أن فتشوا ولم يجدوا شيعا 
والأحداث التى وقعث للمملوك الخامس تعرفنا بنوعية 
أخسرى من الرواة وطرق رواية الحكايات ؛ إذ إن تقعمی 
الملوك ینود إلى مجلس عمومى للقص. وفیدنا 
وصف هذا الجلس أنه مجلس بومی؛ يحضره من شاء» 
مزدحم دائمأء بنفض قبل غررب الشمس. ومركز هذا 
مجلس شيخ يجلس على کرسی يحدّث بحکایات وأخبار 
وأسمار ملاح. ویکتفی الوصف بهذه اللمحات لکی 
يسشدعى إلى ذهن القارئ ما يعرفه من صور مجلس 
القص العمومى: الذى كان بعقد فى الساحاث والمقاهى 
وأماکن التتجمع عموماء والذى كان يجلس إلبه 
القصاصون ولمحدثون ومن إليهم من محشرفى الأداء فى 
البيئات الحضرية العربية. وهذا امجلس العمومی مغاير 
للمجلس الملكى الذى يستمع فيه الملك لأصحاب 
الحكايات الغريبة؛ كما أشار السرد فى البداية؛ كما 
پختلف عن انجلس الموسع الذی حضره د کل أمير عاقل» 


وکل عالم فاضل ؛ ركل أدبب رشاعر لبیب»۱ حيث قرأ 
الاجر حسن حكابة سيف الملرك» كما رصف السرد 
قرب النهاية, 

وهذه الإشارات إلى نلك المجالس القصصية المثباينة 
تحدد مجالات القص فى رفاشم السرد المتثالية؛ ولكنها 
- فى الوقت نفسه ‏ تصدم علامات تنبه القارعا إلى 
الاعشلافات الى تنش عن هذا التباین فى الجالس 
القصصية؛ اخثلافات فى نوعية الرراة الذين بقصون» وفى 
طبيعة ما يقمون. ولقد أرما السرد إلى أن القصاص 
امحترف نفسه يكنز كتباً؛ يخفيها فى بيئه؛ فيها حكايات 
من نوعية خخاصة لا بطلع العامة عليها فى مجالسه 
القصصية العامة؛ من بيئها حكاية سيف الملوك نفسها. 
أما أبرز الاختلافات بين نوعية الرواة ‏ التى نظهرها 
الفقرة القصصية الثالثة ‏ الاحتلاف بين الراوى - الناقل 
رالراوى - القعناص المؤدى؛ وشمثل الاختلاف بينهما 
هدا فى التقابل بين دور المملوك ودور الفصاص؛ 
فالمملرك بجتهد فى الحصول على الحكاية (النص) ثم 
يحملها محانظا عليها كما هى إلى أن يرصلها إلى 
طالبيهاء والمملوك بمتمد المصدر الكثابى للنص؛ إذ 
يجلس إلى کتاب وبدون اسخا منه. أما القصاص الحثرف 
فهر يجلس إلى جمهوره يشافههم بمررياته مراعياً 
متطلبات عملية الأداء وشروطها الإبداعية. 

ومع أن السرد فى هذه الفقرة الفصصية يقدم 
صورة لوضع أخذث فيه التفالید الإبداعية الكتابية فى 
عملية الرواية فى السيادة؛ فإنها تقدم أيضاً ملامح 
لاحتلاطها بسمات من التقاليد الشفوية. فالملوك يلجأ 
إلى القصاص انحترف لبحصل على الحكاية المطلوبة» رلم 
يلجأ مثلاً ‏ إلى خزائن الكتب كما فعل برزويه١‏ وإن 
كان القصاص لن يعطيه الحكاية عن طريق المشافهة؛ 
وإنما عن طريق النسخ من كثاب مدرّن. ولا فرغ 
المملوك من نسخ الحكاية قرأها على القسصساص 
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وصححها. رهده القراءة لما :, تدويئه وتصحیحه على 
«الشيخ؛ القصاص يردا إلى ل "ابد «السماع؛ الى 
سادث فى أواخر عصر التدوين فى الثقافة العربية؛ وذلك 
بعدوين أمالى الأسائذة أو الدسخ عنهم» لم قراءة الکتوب 
عليهم رتصحيحه. 

رالقصاص؛ أبضاً» كما یصوره السرد؛ ليس قصاصاً 
خالص الانتماء للثقافة الشفهية؛ فضلا عن أله ليس 
لزاری الشعبى الدقيق: فهو من قصاصى «الکرسی؛ 
وليس من تصاصی «الساحات». وهر؛ وان جلس إلى 
العامة ايحدلهما یفص علیهم؛ يحجب عنهم القصص 
المقدّرة؛ ويكنزها فى داره؛ فى کتب ملخورة؛ لا يطلع 
علبها إلا الخاصة الفادرون. والفارعا يعرف من سلالة 
هذا الفصاص طائفة تعتمد أساساً على المصدر الكتابى؛ 
وأن منهم طائفة خشفظ بكتب مراجع يعودون لها 
للمذاكرة قبل أدائهم الشفوی» وآخرون يقرأون مها 
مباشرة على جمهورهم. وعموما؛ فإن احترام الكثابية 
وإعطاءها مكانة عالية یمتد مهيمنا على الذهنية الشعبية؛ 
ركشيرا ما نلقى من المؤدّين من يدلل على مصداق ما 
بروبهبانه كور فى الكتب. رأسر الملك؛ فى نهاية 
السرد» بندرین حكابة سيف اللوك وحفظها فى خزائته 
بساير هذه الفيمة التى استقرت للمکتوب» وبكون هذا 
الأمر الملكى تفخیما للحكاية من وجهین: الأول أنها 
حازت على رضا الخاصة وتندیرهم ۱ واشانی کرنها 
اصبحت کتابا مذخورا وترالا مدونا. 

ولحن التمجید الاتصاره الذى يسود مقاطع 
الفقرة الخصصية الخامسة رالأخحيرة» هر فرحة بتحقق 
حكاية سيف اللوك مکتربة فى هيكة کتاب. بل إلنا 
سدجد أنها تكعب لزه اللة بخط الداجر ححسن؛ لم مرا 
رابعة بالذهب بأمر املك وعلى أيدى کثابه. وقد يقبل 
القارئ إعادة كتابتها فى الرّة الأحيرة؛ باعتبارها أنها 
تتريج لها ونهيئة لضمّها للخزانة الملكية؛ ولكن إعادة 
كتابئها بخط التاجر حسن تستوقفه ولا شك. وخخاصة؛» 
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هبد الحميد حراس 


أن عبارة السرد تستخدم وصفا لإعادة الكثابة بستوجب 
التوفف. فهى تفول: «لم إن الشاجر حسن أخذ الفصة 
وكتبها بخطه مفسرة». فهل تقصد العبارة بالتفسير الى 
العامى الدى يفهد وضوح الكتابة وإيانة رسم حررفها؟ أم 
أن التفسير هنا يشير إلى شرح القصة وتوضیح تفصيلاتها 
والإبانة عن دلالشها كما تصورها التاجر حسن؟ والعنی 
الأخير يفضى إلى أن قصاصى الليالى ومدونيها بلمحوث 
إلى عمليات التعديل التی تخضع لها الحكاية عند إعادة 
كتابعهاء سواء نتيجة للرقابة الداخلية والخارجية؛ أو 
بسبب تباين القيم الاجتماعية واختلاف المعايير الجمالية؛ 
فضلا عن تألرها بالدخول فى منظومة كتابية؛ فى 
مجموع من الحكايات يضمها کشاب واحد. وهذا ما 
حدث لقصة سيف اللوك؛ كما جرى لحكاياث الليالى. 


ونواصل الفقرة القصصية الخامسة سردها بإبراز دور 
القصاص احترف باعتباره االشخصية المساعدة» فى إتمام 
المهمة التی كان الملوك مكلفاً بانجازها؛ ألا رهى 
الحصول على نسخة من حکایات سيف الملوك. ولذا يمد 
أوصافا نتم دید رضم هذا الفصاص؛ كما أرادث 
الحكاية أن تبين عنه. ففضلا عن الملامح الثى ربطت 
بيده وبین الأداء الشفوی للعامة؛ والملامح الأحرى التى 
أظهرت أن ارتباطه الأقوى هو بالثقافة الكثابية العالمة, 
تقدم الفقرة الخامسة أرصافا تؤكد هذا الانتحاء بإسباغ 
سمات جسدية ومعنوية طيبة ومحببة تبعده عن الصورة 
الرديئة المعهودة للقصاص احترف» وهو لديه معرفة وعلم 
ودراية فرق مدارك العامة؛ ولکنها تت طلب الخاصة 
القادرين والعارفين قدرها. وعندما يصل السرد إلى مرقف 
تملع القصاص وسساوسته على لمن إناحة فصته 
للمملوك المتليكف؛ يكون القارئ قد وصله ملمح مهم 
من ملامح وضع قلضاص الحكايات. فالدلالة الأولية 
لهذه الساومة أن القصاص يعرف قدر ما یکنیزه؛ وبالتالى 
يعرف كيف يعزز من قيمة حكايائه ربرفع من مكانتهاء 
أما الدلالة الشانوية» فهى أن الحكاية قد غدت «سلعةه؛ 
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مثلها مثل أى سلمة فى السوق؛ تخضع لأعراف السو 
رآلباته ونفشیم بالمال. رهذا سا ینبه القارئ إلى الظرف 
الاجتماعی - الاتتصادی الذى كان ارضية لهده 
التغيرات الثقافية التى كان أحد مظاهرها سيادة الكتابية. 
وفى كل الأحوال؛ استخدمت حكاية المدخل الليلية هذه 
املاح والعلامات لتعلى من شأن القصاص ومرويائه » 
ریما بقدر من تکبیر الدسب؛ فى مقابل الوضع الهمش 
لهما فى حركة الوائع العیش. 

ومع هذاء فإننا عندما نقرأ وصية القصناص وشروطه 
الطولة, بخصوص صرن الحكاية التى ألقاها على 
المملوك عندما كان على أهبة السفر عائداً إلى بلاده بعد 
أن حصل على نسخة من «حکاية سيف الملوك»؛ مد أن 
عبارات الوصية مأخموذة بنصنها من الأقوال ای توالی 
تردیدها بين منتقدی القصص رمنتقصی القصاصين فى 
الثراث العربی۲۱۳۱؛ تلك الأفوال التى أشاعت موقفاً من 
القصص والقصاصين مازالت آثاره بافية فى الذهن 
الدارج حتى اليوم. وكل من مارس عملا میدائیا لس 
هذا وبعائى مه حى الان. وها هو القصاص يشترط على 
المملوك ألا بروی القصة «علی قارعة الطريق؛ (فی 
المجالس الفصصية العامة!)؛ وألا يحكيها عند العامة من 
«النساء والجوارى؛ ولا عند العبيد رالسفهاه؛ ولا عند 
الصبیان» (ناقصى الإدراك !) . ولكى يحل السرد التدافض 
بين عبارات وصية القصاص؛ وببن وجود القصاص نفسه 
ومارسته مهنته؛ بل ينها وبين وجود السرد نفسه 
وحكايته وحكايات (اللیالی) جميعاء يلجأ إلى اعتماد 
مبدأ الازدواجية منطلقا لشبرير ازدواج النظرة إلى هذه 
الظراهر وطرق التعامل معها. والقصص - بناء على هذا 
البدا - تنقسم إلى فئتين: فئة معتبرة لها قیمتها الفنية 
ونقديرها الاجتماعى» وفئة غير معتبرة على الستویین. 
وأساس انقسام القصص هذا هو انقسام جمهورها 
المفئرض إلى طبفتین : طبقة الخاصة وطبقة العامة. وطبقة 


الخاصة ‏ كما تظهر فى السرد - تتكون من الشرالح 
التى تمتلی السطح الاجشماعی؛ إما بسبب السلطة 
(الملوك والأمراء) أو بسبب الشروة (التجار وأصحاب 
الأملاك)؛ أو بسبب التعليم (العلماء والکتاب والأدباء) , 
أما طبقة العامة فهى تتکون من الشرائح الدنیا فى 
الجتمع؛ وقد أنى هذا التدنى إما بسبب ندنى نوعية المهن 
التى يمتهدرنهاء أو بسبب مکانتهم الاجتماعية الهامشية 
درن هنا اندرجت اللساء إلى جوار العبيد) . رمن لم؛ 
فان التعليم النظامى الاح وبتجلی مظهره الأول فى 
تعليم الفسراءة والکشابة لأبناء ۳ من هاتین الطبفتین؛ 
بختلف» إن لم ينعدم» بالنسبة إلى أبناء العامة. وكذلك» 
فإن المعرفة التى ينم تدارلها بين أبناء هانين الطبفتين 
تختلف مادة وطبيعة. وعليه؛ فإن وعى أبناء كل من 
هاتين الطبقتین يختلف وتباين وففاً لاخئلاف نوعية 
تشكيل هذا الرعى وتدمية مداركه معرفيا وثقافيا. 
وانطلاقا من التسليم بهذه الازدواجية استساغ السرد هذا 
الساقض؛ ولذا ری القصاص يشرط على الملرك 
حجب حكاية سيف الملوك عن العامة ولكنه - فى 
الونت نفسه - يطلب منه إتاحئها للخاصة: «وإنما تقرؤها 
عند الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من المفسرين 
وغیرهم) , وفعل القراءة الستخدم فى العبارة يعيد تذکیرنا 
من جدید بالإشارات التى جرى توالیسها عن سيادة 
المفاهيم الكتابية؛ وعن ارنباط هذا بمواصفات الزاری 
ومخدید نوعية الجمهور واتلقین؛ كما صورها فصاصو 
اللبالى ومدونوها؛ أو قل كما بنّه صالغ حكاية المدخل 
الليلية ومعلن بیانها. 

لعل هذه المقاربة نكون قد یت كيف أن حكاية 
الدخل الليلية لم تكن محض إضافة وتزبد؛ وانما هی 
وحدة قصصية تضامت مع الوحداث القصصية الکونة 
لفصة سيف الملوك؛ وان ظل لها نمایزها بوصفها حكاية 
مدخل. كما أنها تناسقت مع حكايات (اللبالى) 
السيطة؛ وان ظل لها تمايزها - أيضاً من حيث هی 
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حكاية تنطق عن الحکایات. راکتمل تمايزها بصياغتها 
لشكلها اغصوص الذى بتوانن مع دورها ومع قضیتها 
ومرماها. 


ولعل الشواهد الأخيرة تکون قد بيست كيف 
اسشخدم هذا الشکل اضصوص أركان الحكاية؛ من 
وصف ورسم للشخصيات والأدوار التى نسزی إليهم 
والأحداث التى تفع لهم؛ لكى تکتسب تمشملائها 
القصصية فاعلیتها وتعمل على مستویین مشوازبین؛ 
الستری الفصصی الحکائی والستوی البيائى الاعلامی. 
ولمل هذا العمل يكون قد وضح (فادتها من التفالید 
والأشكال السابقة علیها لاحداث هذه التفلة التى قامت 
بها على مستوی التشكيل اتقصصی؛ کی توسس شکلها 
الشمایز: «الحكاية - البیان). 

والببان الدى أعلنئه هذه الحكابة الليلية بدعرنا إلى 
معاينة حكايات (الليالى) من جديد؛ وإعادة فحص 
السلمات والأحكام التى ران عليها الدهر فانخذت شكل 
التقريرات المننهى منها. وقد بسهم بیان کتاب (الليالى) 
عن حکابانه فى إرساء فهم أدق وأغنى لحكايات الليالى ١‏ 
إذا نمت مقاربئها فى ضرء رژية علمية ومنهجية منضبطة 
ترنکز على فحص ميدانى پماین حضور حكايات الليالى 
فى الوانع. وربما كان من أولى المسلمات التى يجب 
نقض التسليم بها - بناء على نتائج هذه القاربة - وصف 
کتاب (ألف ليلة وليلة) بأنه کتاب شعبی يضم حکایات 
شعبية. فلا شهادة (ألف ليلة ولیلة) نفسهاء ولا معطیات 
الواقع الیدانی؛ تؤديان إلى الاطمكنان إلى أن کشاب 
(ألف ليلة وليلة) كتاب شعبى بالمعنى العلمى الدقيق. 

ودعوة البيان الذى أعلنعه الحكاية الليلية لإعادة 
القراءة وإعادة فحص السلمات» نمشد إلى أحكام 
أخضعت لها العلاقة بين الثراث العربى والمأثور الشعبى 
المربى؛ كما تمئد إلى الشقربرات التی سادت عن 
الأشكال والأنواع التى أنتجاها وتجلى فیها إبداعهما: 
اتلف والمؤئلف. 
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الفضاء المباشر 
لمتشابهات الف ليلة وليلة 


محسن جاسم الوسوی: 


لاا 


بمکن أن تقود القراءة فى متشابهات (ألف ليلة 
وليلة» فى فضائها المباشر إلى استنئاجات وافية بشأن 
سجلات الذائقة الحضرية بمستویانها الختلفة: ومهما بدت 
اكتشافات المقتطفات من مخطوطات الحکایات مؤثرة فى 
حسبنه» فى ديد التساريخ الأول لتسداول الحکایات 
مخطرطة؛ فان منهجيات القراءة المقارئة يمكن أن نسعف 
هذه بالشواهد والدلائل الكثيرة التى نستعيد ل (ألف ليلة 
وليلة) فى بعض حكايائها سيافها الأوسع ونضاءها 
القريب الذى انتعشت فيه وكثرث. وبيدما ينفع الدليل 
الخارجى كالذى عثرت عليه فى حينه ۵۵04 aاط٥۸‏ فى 
التنبيه إلى وجود مثل حكاية تودد مكتوبة وسعروفة فى 
الربع الأحير من القرن التاسع البلادی"۱)؛ فإن الإشارات 
المتنائرة فى (الفهرست) تنفع هى الأخحرى فى إيضاح 
جو تحت 


* أستاذ الأدب (كلية الآداب - مدوبة - تونس) . 


قضية ذوقية ليست قليلة الأهمية""“. فعندما يشير ابن 
السديم مشلا إلى وجود وراقين من على شاكلة أحمد 
ابن محمد بن دلان وابن العطار يغيرون على المنداول 
ويفستعلون الجديد؛ فان انشماش أسواق الورافین بهذا 
الشكل لا یتحقق فى العادة إلا استجابة للطلب الشزاید؛ 
وعندما يشير أيضاً إلى انهماك بى العباس فى الحكى و 
فنونه؛ لا سيما ألناو خلافة المقعدر؛ فهذا يعلى أن ذالفة 
علية القوم والفئة الاجتماعية المهيمدة تمهت نحو الحكى 
بصفته مكوناً نرفياً من جائب؛ وتزجية للفراغ عند 
الفعات الترفة أو غير المنتجة من جانب أخر. لکن ابن 
النديم یذ کر أيضاً ما جمعه الجهشيارى ليغطى أربعماثة 
ولمائين ليلة (كل ليلة سمر تام)؛ كما أنه بخص 
بالذكر مدرنات معروفة بعنوان الحكاية وامحكى لابن 
سهل النوبختى والكوفى ابن قتيبة یی محمد عبد الله بن 
مسلم وجعفر بن ميسر بن محمد المعتزلى من بين 
آخرين. وما ظهر لاح قا فى طبعة هانس وير بعنوان 


۱۳۳ 


محسن جاسم ا موسوى 


«الحكايات العجيبة والأخبار الغريبة» (دمشق: المطبعة 
الهاشمية ۱۹۵۸) يوضح أن هناك مختلف الأصناف 
من الحكايات المتداولة؛ بعضها استقر فى المجموعة 
الشهرزادية نا إليها من غيرها کحکاية عمبر بن جبير 
الشيبانى والخليع الدمشقى؛ وحكابة «ابی محمد 
الكسلان؛ مثلا؛ وكذلك حديث «السئة اللفره التداخل 
بحكاية «حلاق بغداد وأخرنه» ! بيدما تبقى المجمرعة 
المذكورة على حكايات لم نتكيف داخل الليالى العربية. 
وقد تدسم مخيلة الرواة إلى لكييف «جلنار البحریةا 
واجبل الطلسم) ؛ إلا أنهم كانوا يستبعدون حکابات 
آحری كما بظهر فى مجموعة هانس ویر المذكورة؛ 
فتطربع حكاية السجستانى عن ١بدور‏ وعمیر بن جبیر 
الشیبانی» التى ينقلها الجاحظ فى(انحاسن والأضداد) لم 
بات جزافا فى (ألف ليلة وليلة)؛ ما دام الخليفة الرشيد 
يظهر فى الأصل كصررته فى (ألف ليلة) شغوفا بالجسد 
مدشداً إلى الظرف؛ نازعاً نحو الحياة المثرفة متسلطاً عليها 
غير متمنم عن بلوغها لولا(الشرع) وسبق الآخخرين! 
فشمة افتئان بالذات يجعل الخليفة يكبر حتى يرى 
الأخسرین طوع بنانه» رضب‌انهم ثانوية إزاء هوابنه 
وانشغالاته. ومشل هذه الحکاية بمکنها أن نتوسط الحكاية 
المديئية بامثياز) فى تفابلات العشق والغيرة والناکدة 
والظطرف؛ ونرازیات الأضداد وتعددية الخطاب الشرف 
مفارنة بضیره ومزاياه اللسانية. ولهذاء فعندما تستند 
میاجیرهارت إلى فابز وبلر فى مخليله بعض الحکایات؛ 
توافقه فى أن بعض هذه الحكايات يظهر وجرد شغئف 
بامحكى بين المتعلمين فى الوسط العباسی؛ حتى إنه برک 
أن بعض الحكايات يجاوز الامکانات المتسراضعة 
للحكوائيين؛ مقت رحا رجود مؤلفين معروفين بحرجهم 
الاعتراف بممارسة حرفة الحکی(۲۳. 

ويمكن أن يكون الترحسيدى حاضراً فى ذهن 
فایز وبلر؛ ولربما كان الجاحظ؛ لکن مثل هذه التکهنات 


تفن 


لا نعنى كشيراً مادام الحاكى واحکی يغيران على النادرة 
والقصة والوقائع اليومية؛ فبأخذان عن المتوفر والشداول 
رالکتوب؛ كما تشير أصول عدد كبير من الحكايات 
المدينية. لكن التوحيدى الذى توفی مستتراً عام ۰۰ ه» 
بعدما أحرق كتبه غير مبق على غير ما شاع وعرف مثل 
(لامتاع والمؤانسة) و(البصائر والذخائر) و(المقابسات) 
و(الصداقة والصديق) و(رسالة فى العلوم) : پلفت الانثباه 
إلى أسباب آخری تدعونا إلى تملی سردياته الأكيدة 
راحتملة؛ منها ماظهر فى كتابيه (الإمتاع والمؤائسة) 
و(البصائر والذخائر)؛ وما یحشمل أن يكون من تأليفه 
كدحكاية أبى القاسم البخدادى» (العررفة من تأليف 
محمد بن أحمد أبى المطهر الازدی) ؛ فالأخيرة التى 
ظهرت بتحقيق آدم معز عام ۲ لم تتأكد صحة 
مولفهاء كما أنها تستمید من (الامتاع والمؤانسة) 
نصوصاً كاملة بتفاصيلها دعت الحقق عبود الشابحى أن 
يسميها ب «الرسالة البغدادية» ويقترح الترحيدى ملفا؛ 
وهر مایستشجه محمود طرشونه مدا فی رسالئه 
للد کتوراه. 

ونبل التدقين فى هذا الأمر» ومن لم معالجة 
الحكابة المذكورة «متشابهاً شهرزادیا؛؛ بحسن الثرقف 
عند تنظیرات التوحيدى للمحکی؛ وهی تنظیرات نفدر 
على صد مافيل ضده فى الكتابة المهيمنة؛ أى نصوص 
الذرق السائد. ولو قدر لمثل آراء التوحيدى أن تششر 
لتمكنت من نعزيز الحكابة الشريدة المتنقلة بين الشانهة 
والتدوين؛ ولأناحت لهذا الدمط من الظهور مدوناً هامشياً 
فى الأقل. فشمة فروق بين الأجناس الأدبية؛ ولمة علاقة 
فى نموها تتحقق بحضورها تناميات هذا الجنس أر غیره. 
ولهذا كان التوحيدى بمیز بين الحكى والشعر؛ الأول 
غير عابئ ب امزاحمة الکناية ومضايقة التعريض»» 
بمضى سرداً امن غير نفية ولا خاش ولهذا بأئى على 
لسان الوزير المستمع القبول بهذا الشمييز؛ «لا تکون 


الرباسة حتى تصفو من شوائب الخيلاء ومن مقابح الزهو 
والكبرياء؛ , لأن الحادلة والتأئيس لا تليق معهما الكناية 
والاستعارة. وعندما يجرى ذكر (هزار أفسان) بتوقف 
عندها الشوحیدی على أنها ما يختلط نيه الخیال 
بالحقيقة؛ الال بالمکن بفصد بلوغ المستقبل. لكن 
على الرغم من ذلك لم يكن غريبا على عصره فى 
التمييز بسن المستقبلين للمحكى» مابين «صبيان ونساء) 
بنشدون إلى الحديث؛ بمعنى الخرافة ر(الأباطيل» » 
ولکل ما يستدعى «المقل بالقرة؛. وعلى خلافهم من 
هم على شاكلة الوزير؛ «أصحاب العقل بالفعل؛ الذين 
يطلبون الظرف والمعرفة والنادرة للتسلية والمسامرة. ويدور 
الحوار ہین التوحیدی والوزیر کما يلى: 
«والحديث معشوق الحس بمعونة السقل؛ 
ولهدا يولع به الصبيان والنساء؛ فقال: وأى 
معرلة لهؤلاء من لمنل رلا عفل لهم؟ 
تلت؛ ههنا عقل بالقوة وعفل بالفعل» ولهم 
أحدهما وهر العقل بالقرة؛ وههنا عفل 
متوسط بين القوة والفعل مزمع» فإذا برز فهر 
بالفعل؛ لم إذا اسعمر السفل بلغ الأفق؛ 
ولفرط الحاجة إلى الحديث ما وضع فيه 
الباطل؛ رخلط باحال ررصل بما يعسجب 
ويضحك ولا يؤرل إلى مخصيل وتخقيق؛ مثل 
(هزار أنسان) وکل ما دحل فى جنسه من 
ضروب الخرافات؛ والحس شديد اللهج 
بالحادث والمحدث والحديث؛ لأنه قريب العهد 
بالكون؛ وله نصيب من الطرافة. رلهذا قال 
بعض السلف: «حادئوا هذه النفوس فإنها 
سريعة الدُثورة؛ كأنه اراد اصقلوها واجلوا 
الصدأ عنهاء وأعيدرها قابلة لودائع الخیره ۰۲۹ 
أى أن العسلية من أجل الشعلیم لم تفارق الشوحیدی 
مخرجا فى تبرير امثيازات احکی جنس أدبيأ؛ فسعى إلى 


الفضاء المباشر 


موضعة الحكاية فى مقبولات السلف بعدما أسهب فى 
التمييز بين الخال ومستوياته؛ مستعيناً بما خبره فى 
الثفافة اليونانية. وعدا مثل هذا التنظير فى جنس أدبى لم 
بزل هامشياً إزاء الشقافة السائدة؛ فان العوحيدى جاه 
بتفسیمات الليالى إلى مسامرانه؛ واضعاً إياها فى سبع 
وثلالين ليلة استجابة لرغبة أبى عبد الله الحسين بن 
أحمد بن سعدان وزير صمصام الدولة البهويهى فى ضوه 
وساطة أبى الوفاء المهندس. وفی هذه اللبالى يظهسر 
التوحيدى بديلاً شھرزادیا سارداً رمتفاعلاً فى مجلس 
الوزير الحاذق الذی يضم ابن زرعة وابن مسسكويه وأبا 
الوناء وأبا سعد بهسرام بن أردشير وأبا عبيد الخطيب 
وابن حجاج , 
لكن ما بستحن المزيد من التدقيق فى أعمال 
الترحيدى لا یفتصر على ولعه ب (السامرة) و(الليالى) 
التى نستقر عندها الأسمار وتعداخل فيها الحكاية فى 
الزمن للخسروج من حدود الزمن؛ إذ إنه بل کسر فى 
(البصائر والذعائر) الذى بدأه فى عام (502ه) ما 
أخل عله من كتب ونصرص ك (مجالسات) علب أبى 
العباس أحمد بن يحبى بن زد الشیبانی و(الحيوانات) 
لقدامة بن جعفر و(النوادر) لأبى عبد الله محمد بن زياد 
الأعرابى؛ وكتب الجاحظ. والنادرة حلقة وصل بين 
الحكاية الواردة والمقامة؛ وهی التكييف القصصى للحدث 
التاربخى؛ بلجوئها إلى البداية والنهاية؛ ومراعانها التوثر 
وانشغالها بالمتلقى . كما أن النادرة لصيقة بالحياة العامة , 
تأخل عن الواقع وتتحرف عنه. وعندما تلتقی هذه بالمعرفة 
الواسعة بهذه الحياةء فان من شأن ذلك أن تيح تولیدات 
حكائية ليست اعتيادية؛ إذ ید کر أبو حيان التوحيدى فى 
(الإمعاع والمزائسة» مشلا أله صاحب معرفة واسعة 
بالقينات والإماء الشواعر فى بغداد”* : 
اوقد أحصينا ‏ ونحن جماعة فى الكرخ - 
أربعمائة وستین جبارية فى الجانبین» ومالة 


۱۷۰ 


محسن جاسم ا موسورى 


وعشرين حرة؛ وخمسة ونسعين من الصبيان 
البدور؛ يجمعون بين الحذق والحسن والظرف 
والعشرة؛ هذا سوى من كنا لا نظفر به ولا 
نصل إليه لعزئه وحرسه ورقبائه؛ وسوی ما كنا 
نسمعه من لا ينظاهر بالغناء وبالضرب إلا إذا 
نشط فى رفت؛ أو لمل فى حسال؛ وخلع 
السدار فى هوى فد حالف وأضناه؛ وترم 
وآرنع» رهز رأسه؛ وصعد أنفاسه؛ وأطرب 
جلاسه) . 


وبقدر ما یفصح عنه النص ويوصله من علوم ات عن 
الحياة الاجتماعية تتكرر فى الحكايات المديئية؛ فإنه 
يكشت طبيعة التکلم أبضا؛ أى أن التوحيدى يطمح أن 
يكون فى وس الأحداث ومرکزها! ولهذا نراه فى فقرات 
آخری يتنقل فى الخطرات بين مجالس الشرب والغناء 
رالطعام» منم اهيا مع منتجى اللذة: 
«عجل لنا يا غلام ما أدرك عند الطباخ؛ من 
الدجاج والفوارخ» والبوارد والججوزيات ونزاین 
المائدة؛ رصل ذلك بشراء أقراط وجبن وزیتون 
من عند كبل السقال فى الکرخ وقطائف 
حبش؛ وفالوذج عمره وفع زريق؛ وخلط 
خسراسان من عند أبى زنبسوره ولسو كنا 
نشسرب لقلنا؛ وشراب صريفين من عند 
ابن سورین؛ (ج ۲» ص۱۸۰). 
فمن الواضح أن التخاطب استعراضی؛ بظهر فيه التکلم 
نشاطًا اجتماعياً ولو فى مجالس اللذة» عارفاً بالسمیات 
رتفاصیل الحياة والطعام. لکن متوالیات التعداد تذکرنا 
بموائد علعام (ألف ليلة)؛ پینما لا یتعد الشرحیدی عن 
رواة الحكاية الحضرية. لكنه فى مثل هله التفاصیل 
وغيرها (ج ۲ ص05 ) ينفل المكتوب إلى حياة 
«السوقة» كما تطلق عليهم كتابات الذرق السائد, 


۷۹ 


لكن هذا الفضاء الذی بششکل فى (الإمشاع 
والمؤانسة) ليس غرياً على نص آخر هو احکاية 
أبى القاسم البغدادى»"“؛ تلك الحكاية الثى تسئحق هی 
الأحرى مقارنة أوسع بحكابات (ألف ليلة وليلة) لما 
يمكن أن نظهر عليه كحلفة وصل بين هذه الحکایات 
رببن المقامة فا مخثلفاً. فهى ليست معدية ببناء 
(درامى)؛ ولا تشکل العقدة قضيتها الأساس» وإنما هی 
أرب مانکون إلى النادرة؛ اوملح التادرة فى لحدهاء 
وحلارنها فى فصر متنها وحرارتها حسن منقطمها!؛ 
كما بقول صاحبها الفترض؛ میزا بالعالى بینها وبين 
«الحكاية» . أما لاذا لم بشمکن من الإيفاء بالتزامه إزاء 
«حسن المنقطع؛» فلأن شخصية السارد - المتكلم ھی 
الطاغبة. فأبو الفاسم (السارد ‏ المتكلم والفاعل) هو؛ 

۱ - شخص بلحية بيضاء «فى حمرة وجه يكاد 
يقطر منه الخمر الصرف وله عينان كأنه ينظر بهما من 
زجاج أخضر تبصان كأنهما تدوران على زثبق». وتقديم 
المؤلف عن مواصفاث أبى القاسم الجسدية يعنى بما هو 
حسی؛ والتشبيهات لا نتوخى غير بلسوغ صورة 
أبى القاسم من خلال ما هو مألوف فى الحياة الحضرية ؛ 
ومرجعيانه الوصفية تشمی إلى مثل هذا السجل فى 
الخمر والزجاج والزلبق؛ بینما بشتفل التشبيه مشفوعا 
بالانفشمال بعده للإبقاء علی احرکبة الصورة» 
را دینامیتها؛ لاجمودها وانكفائها. 

۲ - لکن أبا القاسم هذا لا بختلف عن شخوص 
القامات: كان شيخه هذا: 

«عياراً مارا رعافاً شهاقاً طفيليا بابلباً أديا 
عجيباً رصافاً تصافاً مداحاً قداحًا ظريفاً 
سخيفاً نبيهاً سفيهاً قربي بعد وقوراً حديداً 
مصادفاً مسامراً مقامرا لوطي حلفیاً شكازاً 
طنازاً همازاً غمازاً... سباباً عياباً معربدا منددا 
صدیفاً زندیقاً ناسكا فانکا ... أشر من طين 
السماكين وأنتن من ريح الدباغین...0. 


۳ - ونفاق أبى الفاسم ليس طارئا؛ فهو لایشحقق 
إلا فى فضاءات مستقبلة؛ وهو لهذا يدعى اللسك فى 
مجلس ربظهر فاجراً فى آخر درلا بزال بنصنع ويتخشع 
إلى أن يلحظ واحداً من القوم متبسمأه فيبتدئ بالتعريف 
بالشاريخ وبلاياه ليستدرح من صاحب الجلس الرضاء 
فيخبره الآخر: «يا با القاسم لا باس ما فى القوم إلا من 
یشرب وب ...0۵ عند ذلك بختفی التصنع ؛ ف «پنطلق 
من جلسته وبحل عفد حبونه وينحى طوف طيلسانه عن 
جبهته وبسئری فى جلستها. 

؛ - وفی شخصية العيار المتشرد جتمع حصال 
الهامشى؛ فیس ظهر طبعه فى تسخين الآخر 
الذى دفع به إلى الزارية؛ وبضمن هذا الأخر الفنقيه 
رالقاضی: 

قدرعلى سفسرجله 
أما التفاوت الاجتماعى؛ فينظر إليه نظرة الهامشى الذى 
لايتشكى بل يسخر؛ 
«لولا الخدم ساظهرت رنبة الملوك ولاظهر 
الغنى من الصعلوك ما عند ستى من المملكة 
إلا طول الجلوس فى الخلاء رقسودها على 
الكنيف تتخاطب الوكلاء؛ . 

© ومزاجه الكلى هازل غير مکترث بعدما بدن 
الخلافة تسابقاً على المال والجاه. فكلما رای جليساً 
صامتا سال: دما باله ساکت لا ينطق أتراه يفكر فى 
الخلافة إلى من تصير؛ . 

7 - وینما تتفاوت مرجعيات الحكى فى (ألف 
ليلة وليلة) فى الشعر والإشارة والتلميح ونتباین» فان 
مرجمیات حكايات أبى القاسم فيها شعر ونوادر لأسماء 


الفضاه المباشر 


معلومة كأبى محمد اليعقوى رأى الحسن الجرجانی 
وأبى عبد الله بن الحجاج والجاحظ وابن الرومى؛ ركل 
من وصفهم ب «ندماء ظراف نظاف يتناشدون الأشعار 
وبروون الأخبار ويتجاذبون أهداب الآداب» على حلاف 
من يسميها بمجالس فيها دارذل أنذال ألاف 
أجلان»؛ لأن هؤلاء يخلون من الدعابة والظرف: 
#يتغشاهم من فتور الأنس سكرة اللوم يتلاحظون تلاحظ 
الغدم فى الأزيان ریتجادلون فى المذاهب والأديان...!7, 
۷ - ويشتغل النص فى فضاءات الحياة البغدادية 
الوسيطة بحمامانها رأزفتها ودروبها رعباربها وشطارها 
رتجارها وظرفائها وجواربها وفيائها ومغنيها: ويؤول التعداد 
والذكر إلى نباه بالمعرفة التفصيلية بالحياة التى انشغل بها 
آخرون من کتاب ذلك العصر. ولهذا يقول ما پتکرر عند 
التوحيدى مع ذكر أدق للتاریخ فى (الامتاغ والمؤائسة) ؛ 
فهر يقول نصا ما أررده الأخير: 
دلو ذكرت هذه الأطراب من المستمعين 
والأغانى من الرجال والصبيان والجواری 
والحسرائر لطال ومل؛ وکنت كالمراحم لمن 
صدف کتاب الغناء والألحان» رعهدی بهذا 
الحديث سنة ست وللثمائة( ؟)24(0, 


رالفضاء الذى يزدهر فيه الغناء والشعر المننى ليس 
غریباً على الحكاية الحضرية فى (ألف ليلة ولیلة) ؛ لكن 
طبيعة الحكى» فى التشديد على خيط السرد من جانب 
راعتماد الغناء نزيينياً من جائب آخره حالت درن الوقن 
عند مشاهد الحب واللوعة والحزن رالظرف؛ فبدت 
حالات التفجع ولوعة الفراق إسرافاً عاطفياً يستغربه 
الطارئ على الحكاياث. لگن حكاية أبى القاسم تسفل 
إلى الحياة العامة؛ وتتوقف عند مثل هذه المشاهد؛ عارضة 
لتأثير الغناء فى الناس؛ بما يعنى أنها تبح ضمنا تعزيراً 
للفضاء المنفوص فى (ألف لیلة). ركلما كان موضوع 
السارد - الفاعل الغناء والقیان أسهب فى تقديم «تهرنه 


۱۳۷" 


يس جاسم موري سسا سس 


جارية ابن الرصافى وه صلفة؛ جارية أبى عابد الکرخی؛ 
وبنت حسول التى نطرب ابن الحريرى؛ وخلوب التى 
تطرب ابن أبرب القطان» بيدما بشمرغ أبو عبد الله 
الرزبانی فى الشراب «كأنه عبد الرزال انجنون بساب 
الطاق؛. أى أن «حكاية أبى القاسم؛ نانی إلى حسيساة 
الناس فتظهرهم فى سل وکهم الذى تمر عليه (ألن ليلة) 
مرورا عابرأ؛ فيستغرب القاری) رد فعل الجوهری عند ذكر 
الحبيب وهو يشق ثوبه وبصرخ وبسقط مغشيأ عليه. لكن 
احكاية أبى القاسم؛ نسحب البساط من مخت قدمی 
المستمع؛ سابقة إباه إلى التساؤل؛ فيسأل احد الجلساء 
أبا الفاسم: «کل هذا يجرى لماع غناء؛؛ فيأنى 
الجواب: 
ایاسبدنا هذه صوره إذا استولت على أهل 
مجلس وجدت لها عدری لا تملك وغاية لا 
ندرك لأنه قلما یخلو الانسان من صبوة أر 
صبابة أو حسرة على فائت أو فكر فى متمنی 
أو حرف من قطيعة أو رجاء لمننظر أو حزن 
على حال . 
لكن «حكاية أبى القاسم؛ تقترب من (ألف ليلة 
وليلة) ليس فى الفضاء البغدادى الترف وحسب؛ على 
الرغم من أن هذا الفضاء يحفر لنفسه انساقاً مؤثرة فى 
فمل الحکی؛ شأن الطمام والغناء؛ إذ لم يعد الطمام 
نزيينيأً» كلما جرى ذكر أكلة موصوفة؛ کالزبرباجة 
مثلاً. كما أن الغناء لم يعد إضافة تزينية كلما اقثرن 
باسم محدد وموصون,. لكن «حکاية أبى القاسم) 
تشتغل فى أنساق أخرى سائدة فى الحكى الشهرزادی: 
نکلاهما يتحرك بدائعى الال والجسد؛ وکلما تباطاً 
الحکی جاءت النصيحة بالزید : اس كان منکم له مال 
فلا يتوقع به حادثا يسرع إليه ولا بخلفه لوارث لا بترحم 
عليه؛ ,کان شخوص شهرزاد قد سمعوا بالنصيحة فأسرفوا 
فى الإنفاق؛ ومن « کان منكم ففیرا فلیستفرض ویستدین 


۱۷۸ 


ولا يبال بكشرة الغرماء والطالبین؛ . أما الخلاصة فهی 
الائهماك فى اللذه؛ ذلك الانهماك الذى یجعل الحکی 
الشهرزادی بتناسل فى الجسد رالشهوة وطلب الغریب 
والجدید : 
«افتنوا فى أكل الطيبات وشراب السکرات 
رسماع المطربات انحسنات و ..۵ التوازج 
والمغنيات .. من فيام.. سرا وعلائية ... 
المملوكة والحرة والزانية والستورة. 
إياك أن نکره شيها نری 
وبك ولو کلباً على مزبلةه(*۲, 
لكن مغل هذا البيت رأمشاله التى يأخذها عن 
ابن الحجاج وعن غيره تتماثی مع مسعى السرد لهدم 
الخطاب الأمر وتمظهراته فى ما يسميه المؤلف عند 
تقدیم الحكاية باللغة الستفضحة والستفصحة لتكون 
«كالتذكرة فى معرفة أحلاف البغداديين على تباين 
طب‌فنانهم) : نان وجد التسفاوث بين المنازل رالراتب 
والفامات فإن على الحاکی «جمع ما هر مفثرف) بين 
الأشخاص ؛ ولیس صعباً تبين الخروج على سلطة الکلام 
الآمر فى الشقافة السائدة؛ مقترباً فى الملح والطرائف 
والأشمار من مشيلاتها التى تتكرر فى حکایات الدن 
الشهرزادية؛ واضماً هذه فى وحدات أساسية تشوزع فى 
یال أو أيام. بقول الأزدى (أر التوحيدى) : 
«هذه حكاية مقدرة على أحوال يوم واحد من 
أرله إلى أخسره أو ليلة كذلك؛ وإنما بمکن 
استیفاژها واستشفرانها فى مثل هذه 
المد( ص ۱ - ۲). 
وبيدما يشغل الوصف التزينى والقرائن حيزاً كبيراً 
فى الإنشاء المعنى بتمثيل الحياة البغدادية» فإن وحدات 
القص الوظيفية تنبنى على أساس الإجابة عن استفهام؛ 
متوزعة فى أفعال مثفاوتة أساسية وحوارية. والاستفهام هو 


الحفاز الرئيسى للحکی؛ معادلا للحدق الشهریاری؛ عدا 
أنه يعرض لصاحبه على مستوی متشابه مع متلقيه؛ أر 
لربما يضطره الاستدراج إلى «التنازل؛ وهالتواطوه » وغالباً 
ما يفتعل أبو القاسم مثل هذا الاستفهام ليتوالد عنه آخر: 
«أين تلك الغنیسات الاجنات؟ أين تلك الألفساظ 
الملاح ؟؛ يولع الستمع بهذا الذكرء فيسأله: ديا أبا 
الفاسم لو تفضلت بسعض نلك الحكايات لکنت قد 
أنممث الأنس بأحادیثل) . رشمنم ابو الفاسم: الايا 
سبدی أطلب نفسك غيرى تضحك علیه...» (ص ۰۷۰ 
۱ فيكون الاستدراج قد تکامل؛ فيسترضيه الآخر: 
دإن ألمت شكرناك ... وان أبيت لم نطالبك بما 
يشاكل هذا وكنت المعظم الموقر عندنا. لكن استراتيجية 
الاستجابة تقوم هی الأخرى على أساس المدايزة 
والاختلاف؛ فلا معنی درن مغايرة؛ ولا مزية دون تضاد. 
وهکذا يفول لفوم من خراسان: 

۱ - لو أن وادیکم هذا الذى تفتسخرون به فى 
العراق لما ارتضوه لفريئين ولا سفوا منه مزرعتين. 

۲ - هل أرى عندکم من أرباب الصناعات والمهن 
مثل من أرى ببغداد من الوراقین والخطاطین والخیاطین 
والخراطين والزرادین والمزوقين والطباخین والطحانين 
والطربین .... 

أى أن الهن والحرف والقسوى اللتجة هى الى 
نشكل مظهر القوة الاجتماعية لديه مقارئة بالفئات غير 
المنتجة, 

۳ - وهو لا بری الملابس والأزباء ولا الظرف 
والظرفاء ولا الأكلات والطسام والشراب كما براها 
ریمرفها؛ فتکرن هذه مناسبة لوصفها. 

4 - وعندسا یش ذکر الغنیات والقیان ویجری 
القارنات تكون هذه مناسبة لذ کر لوعته لفراق بغداد. 

ه ‏ ولا يتسوقف عن ذكر القارنات الأحرى 
بخصوص الحياة والأنهار والمراكب والزوارق رالسباحة 
والشطر غ... إلخ (ص ۲ ءة). 


الفضاء الباشر 


وبيدما نبدو هذه المعلومات کانها هی نفسها التى 
يستعين بها السارد فى الحكاية الحضرية الشهرزادية 
لعمستين المتن وتعزيزه؛ فان #حواريات؛ أبى القاسم 
پستمین بها باث السرد لإظهار موهبته وقوة شخصه ما 
دامت هذه الموهبة هى سبيل الراری فى العيش والترده 
على المجالس. ولهذا السبب؛ فإن تأكيداته تتم ركز حول 
الظرف فضاءً راالشخریب» استرانيجية سردية من خلال 
القارنة والمجاورة. فهر إذ يسرر مفاضلانه اففتلفة خطاباً 
ثرا أو نظماً على أساس التبليغ بسعة الحال والرفاه فى 
الحياة البغدادية» فان المقارئات راجاورات تهدم أببية 
امجتمع المثرف من خلال تمائلها بالمرفوض» بینما يجرى 
تراكم المودة لحالة اللهسو والظرف ذاتها بمعسزل عن 
الفعات الحاكمة أو الستفيدة. فالأخبيرة تشراجع إلى 
الخلف كلما تمكن خطاب الانشفاق أو الريبة من 
استجماع مستفضحه متقدما إلى أمام عارضاً لكل ما 
يألفه الفاعلون من الحرفیین والصناع والمغدين فى حياة 
لهم تفن الجوارى فى (ألف ليلة وليلة) لبلوغها خخروجاً 
على مصيدة الففة الآمرة أو المالكة؛ كما هو الأمر فى 
«حكاية شمس النهار وعلى بن بكار ٠‏ 

لكن الحكاية نشتغل على الرغم من ذلك 
ك(ألف ليلة وليلة) فى ضوء تعدديات لسانية واسعة لا 
يغيبها الأنين الموجع المذكور. 

ونشتغل هذه (الشعددية) اللسانبة فى «حکاية 
أبى القاسم البغدادى) بما بوسع من فضاهءانها ويقربها 
كثيراً من فضاء حكايات الحلاق البغدادى واخونه فى 
(ألف لبلة وليلة)؛ وهى إذ تشال فى المطالع والخوائم 
على ما هو مألوف حینشد (أى الحزن على آل البیت) 
فإنها تهدم ذلك حالما يجد السارد أبو الفاسم الشميمى 
ضالته فى الموجودين ؛ فيظهر كما هو السروجى مثلا 
فى (المقامات) صعلركا عباراً. لكن الولف الأزدى 
يستعين بما هو آخر؛ فهو یلم قلیلاً نظرية التاظر؛ فالبشر 


۱۷۹ 


محسن جاسم الرسوی 


با هم إلا صورة مصفرة لما هو أكبر؛ وعالهم ما هو إلا 
ألموذج أصغر عن الكون. ویذکر ذلك فى مقدمته؛ كما 
أنه يعرض لا قاله الجاحظ وغيره فى شؤرن الاداب؛ لكنه 
بمهد لبطله البغدادى ولتعددبته اللسانية بأكثر من إشارة» 
كالمستفصح والستفضح؛ فهو لا يعنى الفصيح رالعامی 
نحسب: ونما يخص لغة الاطتاب والمبالغة وظلها 
الفصيح» ولغات العامة ونطويعائها اليومية الفاضحة. ولهذا 
تراه على لسان أبى القاسم يقيم المقارنات بين أصفهان 
وبغداد؛ فیذ کر من سواد أصفهان «كورسمان؛؛ ولا 
بشورع عن القول إنها لا نعنى غير «خرا جامد وخرا 
رطب... إلخ». وبدون مثل هذا التسمادى السوقى لا 
يحقق أبو القاسم غرضه فى امتداح بغداد ونعداد حارانها 
ودروبها فى شرقی الرصافة أو فى الغرب؛ ويسأل نفسه؛ 
«أبش بملك أبو القاسم إلا دموعاً على تلك المعالى؛ ١‏ 
فكل شی عدا بغداد لا بعنیه؛ ولهذا يبئدئ بالمسميات 
ویمر بالأماكن حاشداً ما لديه؛ مستعينا بلغاته كلهاء 
متغيراً متبدلا فى کل مرة» ثرثاراً سوقياً كحلاق بغداد 
غالباً» يعجز عن العيش فى غيرها , , 

يا أهل بداد فرقتى تلم 

پا سادنی غربشی عن الئاس (ص۲۲) 

فهر معنى بالحياة فى الأسواق رالبيوت وبدجلة 
ومراکبها و ازوریفها! والجواسق يرتفع ما بينها أصوات 
الأغانى وحففات النايات والسوالی وأصرات الملاحين 
وزعقات الژذنین؛ ف 

من أى أقطار أنيت رای 

ست الحسن حیران فى جوانبها 

وبيدما بدشغل باث السرد بالعسرض والوصف 
التزيينى» فيذكر أسماء حارات الرصافة والکرخ ردروبهما 
وأسراقهما وجماعات سکانهما وحرفییهما؛ یفترق عن 
مثیله فى حكايات الحلاق البغدادی؛ فالأخير لا يكثر 


۱۸۰ 


من هذا العرض؛ ویستمین به عند حركته أو حركة |خونه 
كما برويها عن روابتهم. وحتی عندما يمر على الموائد أو 
الملابس لا يشرقف عندها كثيراًء أما الرصف العزیینی 
والتفصيل الواقعى فهما من مكونات السرد الأساسى» 
بستعين بها من المعرفة الثبسرة فيعيد تقديمها ثانية فى 
صفحات كاملة عن الشياب والعطور والمأكول والمشروب 
والمشموم! أى أن النص بنتمی إلى فضاء مثرف تكثر فيه 
المإلفات فى الطبيخ والأغذية والمشروبات؛ أنواعها وأرقائها 
وفوائدها. ولهذا غالبا ماتتجرد اللغة هدا من الفردات 
المستفصحة والمستفضحة؛ ونشغل بالوصف رالشعداد 
باستثناء تدخحلات صاحب السرد كلما ثوقف عند 
وصف مثير (قد جمع وصف العاشق الوجل المعشوق 
والخجل) ؛ ماراً ب«الفراش» الذى يقدم الطمام ... إلخ» 
ويستأئر المشروب باهشمامه؛ فيكون قد استند إلى سلطة 
أحرى» سلطة الخمریات الذائعة أيام المباسبين؛ فيأخخل 
عن الشعر الخمرى ما هو مكيف عله» ضعيف ميسور 
على جلسائه؛ قائلاً فى الثناء عليه؛ 
«هذا والله شعر غناژه فى القلوب والله من 
عنائه هذا على خطر فكيف الجيوب العسكر 
على صونه شهادة؛ وقعه فى القلوب مرئع 
القطر فى الجدب؛ . 
ای أن الاستعانة بسلعلة الشعر كأنها من سلطاث 
الكلام الآسر والمرجعية الألوفة تمائل استعانة السرد فى 
(ألف ليلة)؛ لكنها تقل شأناً عن استدعاءات بطل المقامة 
للشمر النظوم والكلام اللغوم: فهو فى التمهيد 
والاستهلال لا بقل سرقية؛ «یائلج ياسندان ياكلب أيش 
هذا من حدود الفنا سفلة بارد...۰0 
مغن يحصشسرج عند الغناء 
كان قد تغرغر بالعوسج (ص *5) 
ومثل هذا التمهيد هو سبيله لتقديم الشعر 
البغدادى المغنى: ويكون الشعر المغنى فاعلاً فى النفوس» 


يشمرغ عند سماع خلوب جارية ابن أيوب القطان ابر 
عبد الله الموزبانى: «وهاج وأزبد ونعر واستعر وعض بنانه 
وركل برجله ولطم وجهه ألف لطمة فى ساعة؛ 
فبالك نظرة أودث بعقلى 
رغادر سهمها ملی جريحا 
فلیت مليكتى جادث بأخسرى 
وان نکأت بهامبى قسررحا 
ناسا أن بكرن بهاشتالى 
وإما أن أموت فأستريحا 
والإحالة على الشعر من جانب؛ رظهرره سلطة 
مكيفةٌ للفعل : حافزا توليدياً من جانب آخره بطاقة كلية 
للغة منفعلة فاعلة؛ يعيدنا إلى أنساق مشابهة فى الأثر 
عند (ألف ليلة وليلة) عندما ينطرب محمد على 
الجرهرى (الخليفة المزيف) مثلاً؛ فيسقط مغشيا علیه؛ أو 
عندما يصاب آخرون کملی شار بالأثر نفسه» فالطاقة 
التوليدية للأثر ومن لم للفعل) تحیل على وضع سابق» 
فصة ماضية. ولهذا كان ابن صبر القاضى بنست 
إلى «درة» جارية أبى بكر الجراحى (من درب الزعفران) 
كما بحب أن يؤكد؛ وإذا ما وصلت إلى ١‏ کان وكناء 
اتهمر دمعه وخرکت همومه وظهرت عليه آثار العشق: 
لست أنسى لها الزبار: ليلا 
طرقتبا وأثبلت لشسدنی 
طرقت ظبية الرصسافة ليلا 
فهى أحلى من جس عوداً رغنی 
كم ليسال بتنا نلذ ونلهو 
ونسسقى شسربيا ونفلی 
هجرننا نما إلبها سبيل 
غیم آنا نفول كان وكنًا 
والاحالة على المكان (درب الزعفران فى الکرخ) 
ومقدمها فى الرصافة يستعيد أجراء (ألف ليلة وليلة) 
وحكاية صاحب الفتيان مع أبى الحسن العمانی» لكن 


الفضاء الباشر 


الشعر يتمدد نی فضا الغناء الب‌ندادی رصفرته 
الاجتسماعية التى تتباعد فى مشل هذا النص عما 
كان «مستفضحاا لفة, رلهذا لا يكتفى باث السرد 
ب اترجیعات؟ ريحائة جارية ابن اليزيدى إذا غنت: 
أعط الشباب نصیبه 
ما دمت تعلر بالشباب 
رانمم بأيام المبسا 
راخلع عذارك فى التصابى 
أو بما يجرى لابن غيلان عند هذا الغناء (وحماليق 
عينيه) تنقلب؛ (وسقط مغشياً عليه) وإنما يجارى الذرق 
الأدنى من هذه الصفرة فى تقديم مثل هذا المشهد؛ إذ 
يقال له: 
لايش كان يعمل ابن غیلان bons‏ 
وإذا سمع هدا... رهات الكائرر وماء الورد 
رمن يقرأ فى أذنه آية الكرسى والعوذئین...0. 
وكلما استعان بشعراء معروفين فى عصور متباينة 
كابن الحجاج وابن نبانة والسروى العباسى بن الأحئف» 
أو بادباء وکتاب كاين الوراق النحوى وأبى إسحاق 
الجرجانی تضمیناً أو مشاركة فى الحدث؛ اكتسبت لغته 
«هيبة؛ المقبول مهما كانت مفرداتها؛ فابن البخاری 
تطربه أفحران جارية ابن الأعمى فى مجلسها الشاص 
بنبلاء الناس؛ بما يعلى أن غناءها له هيبة «علیةه القوم» 
وهی هيبة محققها بصونها أولا: 
تعابنها فأسعد بالعيان (ص 1/4 41) 
وهی ١هيبة؛‏ اجتماعية تلزم باث السرد بتحاشى السوفی 
من جانب؛ رجنب البحث فى الاستجابة البدئية 
الندهشة أو المنفعلة من جائب آخر. 


محسن جاسم الوسری ذأ لك 


أما عندما حسمل الإحالة الخلاف؛ كما هو فى 
بیت شعر للعباس بن الأحدف؛ فان الاكتفاء بإيراد طرفى 
الجدل (الشاعر ومعارضه) لایتالف والسياق؛ ولهذا يتم 
نشريك طرف متحاور آحر؛ فالواسطی بری فى البيت 
الشالی «الریسة» : فيصيح: 9أما ترون إلى العباس بن 
الأحدف لایکشبه أن يجن حتى يكفر. متى كانت 
الفضائح والذئوب والعيوب محمولة علی القدرا ؛ مشيراً 
الی البيث نفسه: 
فاکذ روا أو آنلوا من إساءتكم 
رکل ذلك محمول على القدر. 
لكن باث السرد یسشمین بسلطة أخرى لاتقل 
نفاذ» فهدا أبوصالح الهاشمی يقول؛ 
«هون عليك باشيخ فليس هذا كله مانظن... 
رماهذا التحارج والتضایق والشاعر بهرل ويجد 
ویفرب ويبعد ویصیب وبخطی ولا يؤاخذ ہما 
يؤاخسذ به الرجل الديان والعالم ذو البيان» 
(ص ۸۲). 


أى أن باث السرد بأنى بسلطئين؛ واحدة شديدة الترمت 
وأخبرى أكشر نفتاحا:فیقابله ما وهو فى ذلك لا 
يختلف عن تودد وأمشالها فى (ألف ليلة رليلة) . وكما 
ری العادة» فان الكلمة الفصل هى التى تأنى فى 
خائمة الجدل؛ وبینما یتسم الحوار للاحتمالات اللسانية 
فان الخاتمة تسرق المستمع أو المتلقى إلى جانبها. رلا 
كانت تتآلف مع سياف التنصيص عن الأغانى والأشعاره 
فإنها نكاد تصبح لغة باث السرد؛ خخاضعة للتكسير 
القصود؛ إذ تأنى تدحلات باث السرد بصرنه تعليقات 
فى الغالب؛ فهر عندما يعرض لتجربة ابن غسان الفتی 
الظریفن وسرء حاله ومرضه رعشقه الغلام الأمدى 
الحلاوی بباب الطاق» وما جره عليه العشق من وهن 
ومن لم إغراقه نفسه افی كرداب كلواذاة؛ يستدرك 
بلزوم العودة إلى الفرح بدل الغم؛ 


۱۸۲ 


لیس إلى الانسان من أمره شئ وما هو أبضنًا 
یه نهر ملوك عليه متصرف فيما بتصرف 
فيه وهو بظن أنه يأتى من قبله ولسمرى من 
غلط غلط ومن غولط تغالط والكلام فى هذا 
حماشى والإغراق فيه توسوس رال فراج عله 
أجلب للأنس وأنضى لسلامة القلب من 
الوساوس والهواجس» ٠‏ 
وهكذا يأنى انتقاله إلى حبابة النواحة فى الكرخ 
وأختها صبابة؛ وهی فوق آختها حسناً وجمالاً ودونها 
صنعة وحذثاً: ٠‏ رلم يكن للناس إلا حديثها فى نوادرها 
وأجوبتها الحاضرة وحدة مزاجها وسرعة حركتها بلا 
طيش ولا إفراط؛ ؛ أى أن الاستناد إلى لغة الناس يؤدى 
إلى فضاء آخر تفصح تراه عن رخاء وخلو بال وانشغال 
بالطرب والنادرة. وهكذا يكون غلام الأمراء وغيره كابن 
البهلول مثيرين لهؤلاء الفرم؛ فاضحين للسلطة الناهية 
الأحرى؛ سلطة وأصحاب اللسك والوقار إزاء الصبی 
الموصلى ؛ 
بوجهه الحسن ولفره البتسم وحدیثه الساحر 
وطرفه الفائر وقده المائد ولفظه الحلو ودله 
الخلوب وتمنسه الطمم واطماعه المتتم 
ونشکیکه بين الوصل رالهجر وخلطه الإباء 
بالاجابة ووقوفه بين لا رنعم إن صرحت 
له كنى وان کنیت له صرح يسرقك 
منك ربردك عليك يعسرفك منکراً يكرك 
عارفا؛(ص۸). 
وبعدما يكتنز الكلام بالتجسيد والتزيين والتلميح 
والمشاغلة والتسوازى والشوتير يكون صوت باث السرد 
متسللاً بهدرء: احاكه با سیدنا حالات وهدايشه 
ضلالات» ؛ فيؤكد ذلك ببیت شعر «من فلائده)» وبنظير 
له هر ابن القصبائى وعلون غلام ابن عرس الذي پشیر 
بكلامه وفتشه دابن المقنعئ؛ وقد «طار فى الجو وحلز 


فى السماء؛ وأنفق؛ فكلام الغلام مشفوغ بالحركة 
والغدج والغداء؛ «من آرادنی مرة أردئه ألف مسرة ومن 
أحبنى رباء أحببته إخلاصًا ومن مات لى مث عليه ؛ 
ومثله مل كور وهو یفنی : 
بلى لم إن الدهر فرق بيننا 
وأى جمیم لا بفرقه الدهر 
فالكلام والشعر المغنى يحيلان على عادات 
وأخلاق وطباع وقناعات؛ لكنهما يفصحان مفارنة أو 
مفارقة أو تعارضاً عن حال التکلم وهمومه ومشكلائه 
وصفئه | إذ كما بتندر الصبى علون نفسه: 
«خلعت لكم ولم أتطاول عليكم.. إذا بقل 
وجهى وندلی سبالى وئولى جمالى ونکمش 
خدی ولعوج ندی حاجتى والله إليكم غدا 
أشد من حاجتكم إلى اليوم! , 
الغد مظلم محفوف باطاطر؛ ولابد من استنزاف اللحظة 
متعة روجاهة ومالاً. ومثل هذه القناعة تشسرب فى 
الحكايات؛ وتفسر الانهماك الكبير فى الشهوات 
وبضمنها المأكول والمشررب رابب والمشموم رجمع 
الال وطمره. 
وما يبدو انفطاعاً فى الحكى لدی الأزدى فى 
حكايئه مفارنة ب (ألف ليلة) جرى تصویضه بذلك 
التلميح ؛ إذ يجرى التجسير معرفياء فالانهماك فى اللذة 
يتحقق استنتاجا لیفضی إلى تصانيف الطعام؛ مستعین 
بسلطة كشاجم فى أدب النديم أخذاً عنه ما قبل فى 
الطباخ الحبشى ارج فی دور بنى معن بيغداد؛!؟) ؛ وهر 
لا بجمع بين «لونين ولا يوالى ہین طعسمين؛؛ وكان 
دوالله بطبخ ما يفيق شهوة النعسان والشكلان واضمور 
والمغموم؛؛ فتأتى أكلة كالزيارياجة «كأنها ديياجة» 
و«سكباجة كأنها جارية غناجة؛؛ لكن باث 
السرد ‏ الفاعل لا يشوف عند موائد علية القوم وإنما 
يذهب منها إلى عادات «السفل؛ فى شواء الباذتمان» أو 


الفضاء المباشر 


إلى طرائف أكل الأعراب؛ كيف بكرن أكلك للشريدة 
مثلاً؛ فيقول الأعرایی : 

«أصدع بهاتين رأشد بهد يعنى الإبهسام 

وأخنع ماشده بهذه يعنى البنصر وألف سائرها 

بهذه يعنى الخنصر ثم أضرب بها ضرب ولی 

السره فى مال الیتیم(۲۱۳, 

ربینما تتفرع مثل هذه المقارنات عن الانهماك فى 
المأكول؛ فإنها خيل ایضاً إلى آداب وعاداث حضرية 
وأخرى أعراببة بدرية؛ فما بألى عند كشاجم هر اأدب 
الندیم) ربضمنه رمف الطعام رطرائف الطبخ وصفات 
الطباخ والفراش » وما پختلف عنه هر عادات العامة ونباین 
عادات الأعراب وطبيعة طمامهم للشريدة والراس... إلخ, 
ای أن التعددية اللسانية هنا تدلنا على وحدات وطباع 
وفئات؛ وهی لعددية توسع من أفق الحكى ومجعله مقروناً 
بالليالى العربية؛ ای ب (ألف ليلة) , 
لكن التعددية اللسائية وما نفصح عله دلالياً ومعرفياً 

فى تأبى القاسم؛ تختلف فى فعلها عما هو عليه الأمر 
فى «المقامة؛ أو فى (ألف ليلة ولبلة) ! فهى تتحقق فى 
الفامة فى المواقف التى ينقاد إليها أو يأنبها المتشرد» 
البطل احتال» الساحر من نفسه ومن الآخرين ٠‏ الطفیلی 
رالميار؛ فهى لغات السارد - الفاعل فى مواجهة الآخر 
بلغاته أولا. وهی فى (ألف ليلة وليلة) تاين بعباين 
الحكايات؛ ونتوزع فيها لتؤكد فى النتيجة انساع الفن 
لعل هذا الاحتواء. أما فى «حكابة أبى القاسم البغدادی 
فئمة انهماك آخر فى تفضيل بغداد على غیرها: فكل 
مقارنة فى مطلع السرد ورحداته تنفتح على وحدة سردیة» 
لکن هذه الوحدات تلشقی الأخرى فى خميط التشالی 
الذى يمكن أن نسميه بخيط االمنعة٠؛‏ فكل رحدة 
تسمی إلى تكوين مثل هذا الانطباع عن ححياة مرنهة 
متنوعة طريفة. وكلما قاد الخبط إلى متوالية دائرية فى 
النوادر والقرائن والأوصاف تأكد حضوره نسقا لم بنية؛ 
تستحل أن تسمى «بنية المنعة؛؛ فهى مواجهة للزمن 
صادة له كما تظهر عند علون وهو يغنى: 


۱۸۳ 


محسن جاسم ا مرسرى اق 


لا با اقفوم خلونی وشأنى 
فلست بتارك حب الفوانی!۱۱٩‏ 
بینما تکرن استجابة ابن القنمي لیقاً فى المشعة والانفاف 
فیبعث بالفلمان لشراء ما لستحقه الجلسة من طعام 
وشراب ولباس» وهر بری نفسه موفقً فى الاختيار: 
کیف تری فراستی من فراسة غیری؟ أبى 
الله إلا مسا يزيسى ولا بشسیننی ويزيد فی 
جمالى ولا ينقص من حالى ويقر عينى 
ریفصم ظهر عدوی۱. 
أى أن مخقق لطف النادمة وأنس الجلسة لم يعد 
شخصیاء وإنما يدل على رضا غالب وموافقة إلهبة 
حميدة؛ فالشمة مرضى عنهاء رمظاهرها وجاهة رعرة» 
ونجاحها كيد للخصرم. إن المحعة واللذة تشتغلان إذن فى 
داخل السرد بوصفها محمولات قوبة للفعل؛ لكنهما 
تمتدان فى الفضاءات الأوسع للوجاهة والصراع داخل 
انجشمع المثرف من جانب؛ وبين الفشات المتباينة من 
جانب اخر. 
ولهذاء فكل سؤال لاحق لباث السرد يلتفى خبط 
هذه البية وتثاليهاء «فيقال له فى أثناء المحاورة 
يا أبا القاسم تعرف شيعا عن السباحة»» فيكون الجواب؛ 
«أعرف من السباحة أنواعا لم يحسنها قط سمك ولا 
بطا؛ لم: «أريد أن أعرف شيعا عن ألفاظ الملاحين 
رأحوالهم) والمراكب؛؛ ونكون هذه الأسيلة رغيرها 
تمئسيئاً لخمیط اللذة فى السرد» فهى لا تتبنی على 
(حدث) أر حيلة؛ وإنما تستجیب للرغبة فى معرفة 
مکونات المئعة ومسمياتها وآنانها. وتتأكد التعددية 
اللسانية فى احتواء الاستفهام على ألسنة الحضور فى 
الندوة أو المقامة بشكل مختلف عما هو عليه الأمر فى 
هذه الحكاية؛ فرواد مجلس يشغفون بالمئعة لا بالحبلة: 
بمعرفة جليسهم أبى القاسم لا بتحایله أو تتکره؛ فهم 
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بريدون منه مسا يعلمون أنه عارف به؛ ولهذا نزدحم 
الإجابة باتفاصيل التى لا ننبنى على أساس «تنامى) 
الحدث؛ وإنما على أساس دائرى ملتف؛ فيه الإضافة 
والإسراف والسجع؛ كما هر أمر الععريف بالسهارين 
رلغاتهم رالشطار وخلینانهم وبذاءئهم: «أنا الشيطاك 
الأتلف أنا الدب الأكشف»: «أنا برق الحرب رطبل 
السنب؟؛ «أنا البائعة الشاطر أنا قلاع القناطر؛» ١أنا‏ 
فتلت ألفا رأنا فى طلب ألف؛ وانفيت ونور الله إلى 
الشاش وفرغانة ورددت إلى طنجة وإفرئجة وأندلس وأفريقية 
وإلى قاف رخلف الروم وإلى سد يأجوج ومأجوج... فما 
قلعت لها ولا علفت فيها»» ولو اعترضه أحد؛ الم 
اکلمه إلا كلمة آبدد بها عظامه فلا جمع إلا فى آشهر 
أو خزمت أنفه وجعلته فى قرئه وصفعته بهما أصلع رأسه 
مع رطلين من خراء. ويمضى العيار فى نسف ما هو 
مألوف ردارج؛ وماهر متكرر من صیاغات: «أستنشفك 
فلا أعطسك إلا فى الجحیم... [ذا صاح آدم وا مفقوداه 
أجسرك ثم أفسسروك!؛ ثم لو «کلمنی الفيل 
لخترس ولو ضمنی البحر لیبس ولو ععضنى الأسد 
لضرس -» (ص۱۵۸)؛ وبعدها ينهال بالسباب السوئی 
على الخصم الفترض. أى أن احشواء ما هو سرقی لا 
يعرض للحياة الاجتماعية الأخرى وصنوفها فى حاضرة 
الخلافة فحسب؛ وإنما يعريها أيضاً؛ ويجردها من رداء 
الغموض والإغراب والتباعد؛ فيعيدها إلى الجلساء وقد 
خلت من عدرانيتها وحدنهاء لتشغل مكانتها فى حيز 
المئعة ورقعتها الممئدة فسيحاً فى احکی. 

وبينما تتموضع الجواری فى أنساق العشق والإغراء 
رلسیم رالمكابدة والضامرة أو الوساطة فى (ألف ليلة 
رلیلة) ؛ فان حكابة أبى القاسم لا تکشفی منهن بما 
بمائل جواری (الليالى) من إلاماء الشواعر والغنیات! 
فجارية أبى على بن جمهور زادمهر تعنيه لأنها بجمع فى 
شخصها الرفيع والسوقى؛ الحب رالشهرة؛ الجمال 
والظرف. ولهذا يعرض لها أبو القاسم بالتقديم؛ 


ااا سس انشا الاش 


فهى؛ «طيبة الغناء كبيرة الأنراب واللسوان». 

وهو؛ امن أبرد الناس وأرحشهم) . 

وهی: «نتماجن). 

رهر: ایکثر التعائب والتهاجر والدلال). 

وهو يكتب لها رقعة لتحضر وتغنى لزيسارة 
«أبى الحسن الدررفى له؛ وهو صديقه يريد سماعها لا 
غير» فيكون جوابها: «هو ذا أراه مقرطم السبال جب 
خراء . وعذرها أنها مريضة: 

الا أندر على فتح عينى من الصداع وحلفى 
منطبق من الباذجان الذى أكلته أمس۲. 

لم يعيد باث السرد العرض؛ فيقول: «هذا أبو على 
أهدل الشفتين راسم الفم غلیظ اللسان) ؛ رهی «ضيفة 
الفم؛؛ نقال لها: «بحیانی عليك أدخلى لسانی فى 
فيك؛؛ فقالت: «لم؟ قد قامت الفيامة حتی يلج الجمل 
9 سم الخیاط) . 

وعندما حضر لديهم «فتی من مشافيع بغداد؛ وقد 
علفها لاحفاً کانباً لها: 

أرشدينى إلى يالك حستی 
أجابئه: «يامدبر أنا أعمل بك ما هو حير لك من أن 
بطرقك خخيالى. احمل دينارين فى قرطاس حتى أجيك 
أنا بنفسی». ریشدخل باث السرد فيقول؛ «والجارية 
بغدادية لا عرف إلا الدئيا والدينارة . أى أن أنساق الررى 
عنها ليست ك (ألف ليلة وليلة) ؛ حيث يلعب العشق 
فى غير الرسيطات ويحتم المغامرة. 

أما سياق حكاية جاربة بن جمهور فهر أكثر 
التماس للواقع » فصاحبها موسر يغيظ باث السرد؛ ٠فهو‏ 
من کبار الشجار قد آعطاه... من إذا أعطى لم یبخل ... 
وأذل له ما أعز لغیره»؛ وهو كما يأنى على لسانها فى 
مراسلتها له «ناجر السلطان العظيم الجليل» . 


أما ظرف المراسلة فهو أنه يباعد بینها وبين زوجه 

اة عمه» فالأخيرة وضعها فى واسط ؛ والجارية فى 

الببصرة؛ وأقام فى بغداد «فأقبل على تشم المعالى 

بدشيش المقالى ومعاقرة الدنان وسماع القبان ومواصلة 

السرور ومقابلة البدور؛ . وکانت النتبجة ضجر زادمهر؛ 

فکتبت عدة مرات. وهاهو كتابها الجديد: 

- فهی تشكو الرحدة: نا محبوسة فیها - أى داره فى 
البصرة - مثل بعض امجانین!. 

- وان ما بأئیها من ایراد دوره فى البصرة لا یکنیها: «لر 
شربت منها فقاعاً ما كفتى». 

إن ركلاءه (السفل) لا يغنونث عن شئ 

- إنها تربد: انفقة نكفينى وكسوة ترضینی!۰ 

- إنها ليست ك (سمتك العسزیزةا فى واسط؛ نلك 
«الحمارة البلهاء التى فى دارك تكسر الجوز على 
رأسها ولا تمسر تكلمك نظن أنك الوزير ابن الزيات 

- أما زادمهر فهى «ندقك دق الكشك ونهيدك هوان 
الکتان) . 

- وهی تعيد له أنها «محجرسة» كالجانين. 

- وتثور فتفول: «خلصنی منك ومن رؤيتك؟ ٠‏ 

- إنها لا تربد مزيداً من الانتظار فيذهب: «شبابی على 
انتظارك رات مشغول عنى بفرارك) . 

- وتتهصمه بانه صار الوطياً صاحب غلمان ومردان) . 
فتحذره من البطر: «فإن الحايك [ذا شبع سمی ابنته 
ملکة). 

- رنصرخ به : «وحياة أنفك الممرج وكحلك وشوابيرك 
کافينك صاعاً بصع . 

فستخرج إلى البصرة؛ و وإذا حرجت الجارية للغناء 
دخل سراويلها الزناء؛؛ ونهدده بأنه إذا ماطل فإنه 


۱/۸۵ 


محسن جاسم افوسری 


«یشتهی أن ب .. کها انسان»؛ واذا أخذ الغلمان: 
«أحذت أنا الأحداث؛ وإذا أخذت فى النساء ساحقت؟» 
لم تضیف: إن عشفت تعشفت من هو أحسن منك 
وإذا تزوجت تروجت من هو أظرف منك؛ (ص 
(Ve - ۷۸‏ 

ای أن الراسلة ليست مدنوعة بطلب الحاجة 
والنفقة كما بعلن a‏ ؛ أو كما يظن باث هذه 
الرسالة؛ فمن المراهنة الأخخيرة يتبين أنها أمينة له وفية عليه 
مسهلةله: نك لا تراد خی تمطي ا 
واعطی ذهبا؛ : كما آنها خذره من الذهاب إلى غيرهاء 
بعدما كان لابهناً بالنرم إلا معها؛ فهى عارفة بتأثيرها 
الجسدى فيه: «ما أعجل ما نسیت ذاك الذى كدت 
تفول ما يهنثنى اللوم حتی أمسك بكفى؛ فشهدده؛ ما 
إذا كان يظن أن طول الغياب يفيه له؛ «بريشه لا أملشه 
حتى نعود... رتضع كفك عليه فتعلم أنه لم بمسه 
أحده , 

فاللذة القائمة يعرفها الطرفان ويتناجيان بموجبها؛ 
ونستخدمها لاستدراجه ثانية؛ «لعلك صادفت أكبر.. 
وأنعم وأحر واضین؛ . أى أنها رغم الشتيمة لم لزل نریده 
وتتمناه, ولم تزل تلجأ إلى ما شكل الإغواء لدبهاء عارفة 
بشخصه ورغباته ونزواته. 

ومثل هذه الرقعة تعد من الأجناس الدخلة على 
المحكى ؛ فالحكاية لتسع بتعدديئها هذه كلما احشرت 
اجناساً أحرى كالأغنية والشعر والرقعة والمنشور وأدب 
النديم والملحة والطريفة والنادرة؛ وهو ما تستعین به 
«حكاية أبى الفاسم» لضمان حيط اللذة وبنية المتعة؛ 
فاسحة لمجال أمام المتلقى والجليس لتبین فضاءات 
الحكى الواسعة» حيث الإسراف والمجون راللذة والصراحة 
حد الوقاحة؛ والوقار والشتيمة واللميمة؛ والوفاء رالحيانة, 
والغنى والفقرء والبغاء والفسساد: «أبلغك شهوتك 
با ابن جمهور عليك بالقحاب اللواتى يشبهدك فإنهن 
كل سبعة بصفمةه(ص ۷۷). أى أن الأجناس المدحلة 
كهذه الرسالة تمدد من فضاءات الحکی وتقسود إلى 


۱۸۹ 


معرفة ما لایتضح بيسر فى الحکایات التى تعنی بالحدث 
أو بالحیلة؛ وکلما تقلص میدال الحدث ومتوالبانه؛ اشد 
خيط اللذة ودرائر ال فصاح رالکلام واتضحت معالم بنية 
المئعة التى تمسك بمثل هذه الحكاية من خلال الوسائط 
رالفرائن والشخوص موضوعة بين طرفى الاستفهام 
والإجابة اللذين يستعيدهما رای بين مقطع وآخر كلما 
جرى الانتقال من وضع معين إلى غيره. 

وبيدما تلجأ حكايات (ألف ليلة وليلة) إلى 
الاستعارة والجاز والورية كلما تكررت مشاهد الجماع: 
«درة لسم تشقب ومطسية لم تركسب؛؛ كانت حكاية 
أبى القاسم تسمى الأشياء بأسمائها كما جرت فى 


رمهمايكن حجم الشفارت بين «حكاية أبى 
الفاسم» والحکاية الحضربة الشهرزادية, فإن الحكاية 
تعرض لانشغالات أخرى فیها قدر كبير من التوصیل 
والتبليغ والهدم رالحضرر الشخصى» بيدما تتضاءل هذه 
ونخفت أمام جربان السرد فى (ألف ليلة). لكن 
«مستنطضح احکاية أبى القاسم؛ يمثل الخطاب 
المهسمش أمام الذوق السائد على الرغم من حضرره 
الأساسى فى الحياة العامة؛ وهو فى ذلك رفيق الليالى فى 
تناميها واحتمالات تداولها الأوسع بين شات اجتماعية 
متعلمة وعادية. كما أن الفراءة المدققة فى الحاكى 
وامحكى ومنتوجانه فى العصر الوسيط فد يقود إلى العشور 
على متشابهات كبيرة غاب بعضها اضطراراً أمام السيادة 
الذوقية للخطاب الآمرء وهی «متشابهات» قد تضطرنا إلى 
سراجعة راسمة لشاريخ الأجناس الأدبية وحضورها 
رضمررها؛ قبل الإمساك بدقة بما ترتب بموجب هذا 
التاريخ فى الذاكرة العامة التى لم تزل نشتغل معها بحذر 
أمام طغيان المادة الجديدة قادمة إلينا عبر الوسطاء؛ كما 
هو الحال دائماً فى حركة الثقافات بموجب جدليات 
الاستجابة والمواجهة؛ الطلب والتردد؛ كلما ازدهرث 
تفافات وضمرت أخرى. 


اج ا صصص الفضاء المباشر 
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۱۸۷ 


OPEEICXESXCHF RMLYBHRAFLELELL LOTR HLTH LEHL HIRE!‏ ل ساسا 


موت الا حدب وقيامته 


محمد بدوی" 


ااا 


والجسد المضحك» الكرن من نعرءات ونواشز (....) ل ينغلق ولا 
پنجز ولايصبح جاهزا؛ الما يتجاوز ذاته ويتخطى حدردها , 


ا 


حين بصل القارئ إلى نهابة حكاية الخياط 
والأحدب واليهودى والمباشر والنصرانى.٠‏ فى الدشرات 
الحديثة الشائعة لكتاب (الليالى)؛ سيشعر فورا أن هناك 
شيئا ناقصاً. ولو واصل الفراءة فدلف إلى الحكابة التالية 
التى يعلوها اسم «حكاية مزين بغدادة؛ فإن ما أحسه 
وأربكه سيتحول إلى يقين ! فالحكابة الأرلى لم ثنته؛ فيما 
تلوح الحكاية الثانية بلا رأس؛ لأنهاء بساطة؛ بلا بداية. 
وحتى لا يتحول ما يقرأه إلى ركام من الأحداث 
والمشاهد العاجزة عن إنتاج معنی؛ لابد له من رفض 
الانصياع لهذا التدمير للجسم الفيزيقى لنص واحد. 


* مدرس الأدب العربى الحديث؛ جامعة القاهرة» فرع الخرطوم. 


۱۸۸ 


میخائیل باختین 


فى النشرات الأولى ل(اللیالی) » ترك الناشرون نهر 
الحکایات پنساب دون سدود. لکن فیما بعد؛ وضعوا 
لكل حكاية عنانا أو اسما على رجه الدقة بلخص أهم 
ما فى الحكاية عبر استخدام الفاعلین الأساسيين فيها. 
فالعنوان غالبا تزع على عجل من کلام السارد؛ وییدو أن 
الناشر وجد عنوان الحكاية طوبلاً فاختصره؛ أو أنه رای 
مزين بغداد أكثر أهمية وثراء من أن يلحق بأخرين فخصه 
بعنوان مستقل. مهما يكن؛ فنحن مع حكاية واحدة لا 
حكايئين ؛ لا لأن الجاورة جمل من السابق جذرً للاحنی؛ 
ولا لأن لكنة السرد تاذ هيكئة التسغ لما ظنه الداشسر 
حکایتین» بل لأن لدينا حدثا واحداً وشخصیات واحدة 
بحرص السارد على تتبع مصائرها حتى نهايائها؛ کما 
یغمل دالماء عبر حس سيرى راضح. إلى ذلك کله؛ 


لدینا النهاية التقليدية؛ حيث بنحل اللسق فى هدرو 
انتظارا مجع هازم اللذات ومفرق الجماعات. 
ينهى السارد الحكاية قائلا: 
لم إن اللك أمر أن تسطر هذه القصة 
فسطروهاء ثم جملوها فى خزانة الملك ثم 
خلع على اليهودى والنصرائى والباشر وجعل 
الخياط خیاطه ورنب له الرواتب وأصلح بينه 
ربین الأحدب وخلع على الأحدب حلمة 
سلية مليحة ورتب له الروائب وجعله ندیمه 
رأنعم على المزين وجعله مزين المملكة وندیمه 
ولم يزالوا فى آلذ عيش رأهناه إلى أن أناهم 
هازم اللذات ومفرق الجماعات. 


القارئ الخبير ب(اللمالی) يعرف أن للبداية 
مراصفات وللنهابة كذلك مواصفات تکونت عبر مارسة 
طويلة للسرد. وهنا - فى هذه النهاية ‏ جمع السارد 
الأبطال الأساسيين لأنه صاغهم فى حكاية واحدة؛ لها 
فضاء واحد ونهاية واحدة يتطابق فيها انفلاق قوس الحياة 
مع انغلاق قسوس السسرد. وككل حكايات الملوك 
والسلاطين المحبين للسمرء يكافئ الملك الأبطال 
الساردين على ما قدموه له (رلنا) من متعة عبر سردهم 
الطرب العجيب؛ وبتحقق للمتلقى ولو فى يوطوبيا اللص 
حلمه بالجرة الذهبية؛ فهوء كهؤلاء الساردين المجهولين: 
يحلم لو يخلع عليه وترتب له الروائب؛ لیقضی عمره 
الباقی هائئاً فى كن شبيه بما بخلقه السرد؛ حيث 
الجوارى الفائنات رالفضاءات العجيبة والسمر الممئد؛ إلى 
أن بأتى هازم اللذات ومفرق الجماعات. 

وإذا كنا إزاء حكاية واحدة لا حکابتین بالمعنى 
السابق, إلا أننا بالقدر نفسه من القوة مع حكايتين؛ لكن 
بمعنی آخر بنهض على تولد واحدة من الأخرى. بهذا 
نکون مع حكاية إطار بالعنی التقليدى؛ أى الحكاية ی 


سوت الأحدب 


نسیج مجموعة أخرى من الحکایات؛ تکون غالبا مرطة 
بها على نحو من الأنحاء. كأن الحكاية أم تسل أبناء فد 
يحملون بعض صفائها فيشبهرنها؛ وقد بشمايرون عنهاء 
معلنین لهم هوية خخاصة؛ لكنهم فى النهاية لديهم؛ لو 
أرادوا؛ حربة الانفصال عنها والتحرر من أمومتها. الحكاية 
الإطار هی حكاية الأحدب طبعاً؛ فيما نمثل السلسلة 
الحكائية الداخلية: الحكاية الثانية. 


د 
الأحدب» كما هر واضح من العلامات اللفرية 
المصاحبة له» شخصية كالن تهيمن عليه صفاته 
الجسدية؛ أو على الأحرى صفة جسدية واحدة هی 
التحدب»؛ نتطغى على أسمه ونقوم باختصاره فى لقب؛ 
لم خدد له دور ورظيفة؛ لا فى الحياة فحسب؛ بل فى 
السرد أيضاً. رؤيته؛ كما يقول السارد؛ «تضحك الفضبان 
وتزیل الهم والأحزانة. لذلك يضعه السارد فى مجال 
يدمبه منذ السطور الأولى؛ فيأخطنا من ثم إلى فضاله. 
كان يسير سکران؛ یغنی؛ فرأه رجل محب للهو والطرب» 
وكانت معه زوجه الضحمة التواقة إلى فعل خشن بعد 
انشهاء زوجها من غشيانها. وعلى هذا اللحو؛ يلوح 
الأحدب للرجل وامرأته موضوعا للرغبة؛ فيعزمان عليه 
ويذهب ممهما إلى البيث. كان يمكن لسارد آخر غير 
سارد (الليالى) أن ينتج من هذه العداصر حدلاً فكاهياًء 
فى منادمة بريشة تنشهى كما بدأت. أقول «فکاهیاه 
فاصدا؛ لأن السارد ألزم نفسه حين خلق أفقا للتوقع» 
ينأى به عن الجد والجهامة. لقد ألقى فى السطر الأول 
بحافز لابد من استشماره؛ وهر التكوين البدنی لبطله. 
لكن ساردنا لا يمكن أن یفتنم بسهرة تقليدية 
كما بدأت؛ وان افتنع هر فلا أظن أن متلقيه سيشاركه. 
كلاهماء السارد والتلفی؛ راقع فى أفق من السره 
ونلفيه؛ بخلق صفات وخصائص معيئة؛ نكونت عبر 
لقائهما المند. 
۱۸۹ 


محمد بدری 


سارد (الليالى) مولع بتفجير دراما عالية الصوت؛ 
حشنة» نتكى على الصدفة, وتكسر التوقع ! فيتحول 
الحدث البسيط إلى حدث وحشی؛ أو على رجه الدقة 
انعتیاره بين المکنات المفروضة عليه؛ يذهب دورما إلى 
تنمية نصية تاخد النص دائماً نحو الإثارة والغرائبية. 

وهكذا يجعل السارد عشاءهم سمکاً وخبزا 
وليموناً. ولأن الروجة راغبة فى مرح خشن ؛ نقد أخذت 
جزلة سمك كبيرة ولقمتها للضيف» رسدت فمه بکنها 
وأنسمث أن يأكلها دئعة واحدة» فى نفس واحد» ودوك 
مضغ. وبالطبع ابتلعها الرجل الصغير الثمل «رکان فيها 
شوكة قوية فتصلبت فى حلقه لأجل انقضاء أجله؛. 

إلى هنا تشهی الحلقة السردية الأولى لسارد 
عجول؛ يأخذ متلقيه مباشرة إلى حدث صاخب؛ إلى 
اس راغبين فى متعة نحشنة؛ مخول الجد إلى هزل. ربدلا 
من الحصول على طرفة أو مشهد ضاحك» قد يذكر بما 
كان يسود قديماً على المسرح من تولد الضحك من 
مناظر الصفع والتمذیب الجسدى... إلخ؛ يجد العابئان 
لبريكان أمامهما جثة رجل غريب تعرفاه منذ برهات. 
تدفع المرأة آدمها إلى الفعل. وحين يجد الجد ونتکشف 
هيمئة الرجل عن ضعف باد فى عجزه عن الشصرف؛ 
الشواني 4۲ ليكون السؤال استنكاراً منطويا على جواب. 
رهکذا يلقبان به أمام بیت طبيب بهودی؛ وش رکانه 
وبفران. ولأن الشفافة تری أن السهودی بخیل مسحب 
للمال؛ فقد تركا له نصف دینار لیبتلم الطعم؛ فإذا به 
أمام الق نفسه. 

تکرار المأزق يعنى تکرار سلوك التسخلص منه؛ 
نللیهودی امرأة تستطيع كامرأة الخباط أن تمكر رتحتال 
ومد حلاً. ويكون الحل التخلص من الأحدب: «نطلع 
به إلى السطح ونرميه فى بيت جارنا المسلم فإنه رجل 
مباشر على مطبخ السلطان وكثيرا ما نأنى القطط فى بیه 
وتأكل ما فيه من الأطعمة والفيران وان استمر ليلة فيه 


۱۹۰ 


و و جوا 
SORT ra aa man‏ 


تنزل الكلاب عليه من السطوح رتأكله جمیعه». وكما 
تخلص الخياط وامرأئه من الأحدب؛ وكرر فعلهما 
البهردى وامرائه؛ يسير على الدرب نفسه طبما المباشر 
على مطبخ السلطان. 

حلقة سردية واحدة هی الحلقة الثانية؛ تتهض على 
التكرار وسوه الفهم والمصادفة. الأبطال يمكرون أو یمکر 
السارد بهم» وحن نتابمهم لاهئین؛ حئی إا لا شوفف 
للسؤال عن أى شى. ولأن السارد يعرف الخيط الرفيع 
الفاصل بين الجد والهرلء وحتى لا يتكرر السلوك نفسه 
إلى مالا نهاية؛ يقوم بشوريط الرجل الأحير؛ القبطی 
السكران؛ الذى رقف يربق الاء فى الظلام فلما رأى 
الأحدب واقفاً مستدداً على الحائط «ظنه» رجلا بريد أن 
يخطن عمامته: «وکان التصرانی قد خطفوا عمامنه فى 
أول اللبل فلما رای الأحدب واففاً اعتقد أنه يريد حطف 
عمامته فطبق كفه ولكم الأحدب على رفبته». وفی 
الحال يجد الحارس قد ثبض عليه وساقه إلى الوالى؛ أى 
إلى الرت. فكما مول الهزل إلى جد؛ مع الخياط 
رامرنه, تروح السكرة وی الفكرة. 

لكن قبل شئق النصرائى؛ وفسد نصبت له 
«الخشبة؛؛ بشن المباشر طائفة أهل المديئة التى تشهد 
القصاص»؛ معلنا مسژولیته عن موث الأحدب. رهكذاء 
قبل البدء فى القصاص؛ بیرز رجل آخر لبنقد المعترف» 
البهودى؛ ثم أخيراً الخباط؛ فتكون الأخبار فد وصلت 
إلى السلطان الذى يحضرهم ليفهم ما جرى؛ فیتوقف 
السرد» ظلنا أن الأحدب ميث فعلاً؛ لبد سلسلة 
الحكايات الداخلية. لقد أخذنا السارد من الميدان الذى 
يجرى فيه مشهد الشنق الذى لم بتم؛ إلى فصر 
السلطان؛ ليأحذ الملك صورة شهربار المحب للحكاياث» 
ويتحول المتهمون بقتل الأحدب من صانعين للفعل إلى 
رواة؛ ای يقومون بالدور نفسه الذى أوكله السارد 
لشهرزاد فى الحكابة الإطار» فيبدو أن السمر مفضل فى 
مكان له فخامة القصور. 


ات کرت تست مرت الأحدب 


حتی ان صاع السارد ثلاث حلقات سردية من 
حكاية الأحدب لم توقف. الحلقة السردية الأولى تتمثل 
فى لقاء الأحدب بالخياط وزوجه. والحلقة الثائية حيث 
محارلة شخلص من الجشة؛ ثم الحلقة الأخيرة! أى 
الاستعداد لشئق القبلى؛ ولوالى اعثراف الجميع؛ لم 


يتوقف السرد. 


توقف السرد معناه تأجیل الکشف عن حقيقة ما 
حدث؛ كأن السارد يمعن فى إثارة شوقناء تارکا اجری 
الرئیسی للحدث؛ ليدخل فى نفريعات جدیدة: أى دا 
فى سرد الحكايات الداخلية التى تقوم بمهام عدة؛ مها 
تقديم شخصية المزين الذى سيقدر له؛ فيما بعد إنقاذ 
الأحدب. هله الحکایات تصلنا من خلال شخصيات 
لفاعلین أساسيين. وبرغم هذاء فان وظیفشهم تغلب 
عليهم ١‏ فهم فى النهاية ببهضرن بأداء وظائف محددة 
فى حكاية الأحدب؛ دون أن يبهض أحدهم بفعل يخصه 
هر فمثل هذا الفعل إن حدث سيخرجه عن مشروع 
الحكاية أو يجعله بدءأ لمشروع آخر. للحكابة مشروعها 
الذى ند له جهاز السرد؛ ولا حياة لأحد خارجه. 


أن ينهض الفاعلون الأساسيون بدرر القص عن 
أخرين؛ فهذا معناه أنهم شخصيات يتم اختزالها إلى 
وظائف سردية. أما حين تتحدث الشخصيات عن نفسهاء 
فشمة مجارزة لهذا الدور؛ لأن الحدث حیشذ يتطابق مع 
الشخصية؛ فالبطل هو السارد وموضوع السرد» ولذا نبرز 
فى هذه الحالة النفحة الذائية فى الکلام. 

ليست الشخصيات ‏ هنا منحصرة فى کونها 
مجرد أثواه تتکلم؛ لكنها نصبح كذلك حقا حين 
ينحصر وجودها فى الكلام درن الفعل. شخصية 
الأحدب» وهی شخصية أساسية بالطبم؛ لا تقوم بفعل 
بل تعلفاه؛ ومن لم صاغتها الحكاية من صفة بدنية 
ومهنة؛ أى التحدب والإضحاك؛ وليس لها من وظيفة 
أحرى سوى أنها موضوع الحكابة برمئهاء فيما لبرز 


الوظيفة فى شخصيات أقل منها؛ بل وضعت فى خخدمتها 
مثل الخياط واليهودى والمباشر والنصرانى؛ وهی جميعها 
شخصبات تتعهد الأحدب وتدميه؛ وقد قامت الحكاية 
باحتزالها على مستوی التکوین فى علامة واحدة هی 
مهنة صاحبها أو ديانته. فالخیاط والمباشر احتزلا فى 
مهنة؛ فیما اختزل الیهودی والنصرانى فى ديائتيهما. أما 
الخياط؛ فهو أول من نلشقبه؛ أول من يبدأ حدث 
استدراج الأحدب إلى الوت؛ أى أول من يدير ماكينة 
السردء كما أنه قناة اتصال الحكاية وأبطالها بالمزين» 
الشخصبة الأساسية التى سبقع عليها عبء استنقاذ 
الأحدب. ۳ الیهردی» فإنه - فضا عن دوره فى حكاية 
الأحدب - يسرد حكاية أحد الشبان؛ ويمكن السارد من 
إبراز رؤية الشفسافة للآخر اهتلف فى الدين. وهكذاء 
سينهض الباشر والنصرائى بدورهما فى تنمية حدث 
الوت الوهمی؛ لم يسردان بدورهما ححكاية من الحکایات 
الداخلية. 


a 
لدينا فى الحكايات الداخلية؛ فضلاً عن حكاية‎ 
الأحدب» حكابات أربع لأربعة شبان وسمهم نساژهم‎ 
طبعا. وحكايائهم جميعاً نصلنا عبر رؤية سردية لآخخرين؛‎ 
هم التصرانی والباشر واليهودى والخياط؛ هذا فضلاً عن‎ 
حكابات (خوة المزين. كل حكاية من حکابات هؤلاء‎ 
الشبان تبدأ برؤية عضو مبتور. النصرانى يؤاكل الشاب‎ 
الأرل؛ فيرى يده المقطوعة. والباشر يلحظ الشاب الذى‎ 
أصابه الهلع حبن رأى الزرباجة فیسال عن السبب؛‎ 
وكذلك اليهودى والخياط؛‎ 
٭ فقلت يا سیدی فرج على کربی لأى شی‎ 
أكلت بيدك الشمال.‎ 
وقلنا له ما بقى لنا صبر على حديثك والإخبار‎ * 
بسبب فطع |بهامی يديك وابهامی رجليك‎ 
وسبب غسل يديك مائة وعشرين مرة.‎ 
۱۹ 


محمد يرق سس سس سس تس ۳ 


* فقلت له ناولنى يدك فأخرج لی بده البسری 
نتمجبت من ذلك وقلت فى نفسی بالله, إن 
هذا الشاب ملیح ومن بيت كبير ولیس عنده 
أدب 
* وإذا بصاحب الدار قد دخل وسعه شاب وهر 
أحسن ما يكون من الجمال غير أنه أعرج. 
بدء كل حكاية على النحو السابق يشى بأهمية 
هذه العلامة الجسدية» كأن السارد بری فيها تلخیصا 
لشاريخ الكائن الذى قرر أن يسرد حكايته فتتحول من 
جرح عاهة إلى علامة مثقلة برمزيئها. هذا ما يفسر 
السؤال عن الجرح؛ وعن سببه؛ أى عن تاريخ المعاناة 
الذى خاضه صاحب العاهة؛ فلو كان المسرود عنه أعمى 
مغلا ما كان ذلك مثیراً بالفدر نفسه الذى يحفقه کونه 
مقطوع البدء لأن الأعمى فد يرلد كذلك وما هکذا 
مبتور اليد أو الإبهام. يؤكد هذا أن أحدا لم يسأل 
الأحدب لم هو أحدب؛ لقد ولد هكذاء أى أن عيب 
بدنه لا يخفى وراءه تاريخاً. 

بتر الأطراف عنصر جلى فى الجسد الفيزيقى 
للحکایات! إنه علامة نصية واضحة؛ مجده فى حكايات 
الشبان الأربعة وفى حكايات إخوة المزين الذين بعانون 
أبضًا من عاهات. فشمة الأعرج ومقطوع الشفئين 
والأفلج ومقطوع الأذنين...إلغ؛ فضلاً عن واحد من 
هولاء الإخرة أعمى. وهكذاء جد أننا فى كون من 
العاهات التى كدسها لنا السارد» عاهات تثير السؤال عن 
تاریخها وسببها؛ فهى دلالة على الإيذاء البدنی والنفسی: 
رعاهات يضعها السارد فى سياق آخر فكه. العاهات 
الأولى أقرب إلى عوار الصعاليك الشلاثة فى حكاية 
«الحمال رالبدات)» آما العاهات التى مجدها فى |خوة 
المزين؛ فسهى لا تعنى نزلاً فى المرئبة ولا سبسيلا 
لا کسابها؛ إنها عاهات مجانية دون ثمن لصعاليك ليس 
لدیهم ما يفقدون. 


۱۹۳ 


حين بلفتنا السارد إلى العاهة على هذا النحرء 
ففعله قريب من فعل الشاعر فى إلقائه قصيدنه إذا أحدث 
نرا فى موضع بصينه؛ لکن هذا اللفت فى حكايات 
الشبان الأربعة وشحوبه أو انتفائه فى حكايات إخرة المزين 
يشير السوال؛ لم بلفتنا السارد إلى أهمية العاهة فى 
شخوص؛ ولا يتوقف لدى العاهة نفسها أ ما يشبهها فى 
شخوص آخحرین, ألأن الشبان الأربعة جار أغنياء فحدث 
لهم مالا يجب فيما (خرة المزين صعاليك؟ أم لأن 
السارد يجعل من دوال نصه ما يفارق بعضه بمضا؛ 
فيجعل علامة سميوطيقية فى نصه تحمل دلالئین فى 
ال . 

العاهات والعيوب البدنية؛ التحدب فى الأحدب 
والعرج وقطع الأذنين والشفتين ....إلخ فى إخرة المزين» 
تفجر الفكاهة؛ فيما تختص عاهات الشبان الثلالة بإثارة 
نفحة غرائبية فقط . فلماذا؟ 


تنظر الشفافة إلى الجسم بوصفه وديعة من ردائع 
الله التى أؤتمن علیها صاحبها؛ فالانسان ليس حرأ فى 
جسمه بحال» ولا يحق له التصرف فيه. الوديعة ما أودع 
لدبك حثی يحبن رفت ماء هو رقت استردادهاء بذلك 
ليس لك أن تتصرف فيها سلب أو إيجابا. لقد خخلق الله 
الإنسان فى أحسن تکوین»» خلقه وأبرأه وصفله, فإذا 
ونم بهذا الغلوق الجميل ما بشوه جماله عوقب من قام 
په حتى لو كان صاحب الجسد نفسه؛ له فحسب أن 
يبذل يده أو ساقه أو الجسد كله فى سبيل الله آما بذل 
شئ من الجسد فى سبيل آخر فلا بحن له. يمكن فقط 
للجماعة ممثلة فى ولى الأمر أن تفعل ؛ أى أن نتدخل فى 
هذا الجسم بالبتر نوقيعاً لمقاب حدد سلفاً. ولهذاء فإن 
فعل البتر فى هذه الحالة قصاص؛ رغبة فى الإيلام 
واصرار على إشهار الجرم. رهكذاء سیظل المعاقب يسير 
ين انا مشقلا بعبء باهظ هو يده المقطرعة على 
سبيل المثال؛ بحملها أبنما حل ونفضح فعله اللى خرج 
به على ما اعتبرئه الجماعة محرماً. ولدى العرب فان أى 


بعر لعضو من أعضاء الجسم ذو دلالة؛ جز الناصية دليل 
هزيمة الفارس؛ وحلق اللحية دلبل على شوب ما؛ 
فضيحة أو انحراف عن المثل الأعلى للرجولة. أما يجريد 
الرجل من فاعليته الذكورية بخصيه فهو آلية مجتمعية 
ننجت فى ظروف بعينهاء سعياً إلى تجريده من آلة مهددة 
لحريم مالكه. فى حالات خاصة يصل الأمر إلى حد 
إزهاق الروح أى (عدام امجرم» وأحيانا الاقام الوحشی 
كالصلب أو اسمشیل بالأعضاء..فى حكايات الشبان 
الأربعة بنخذ السارد من البتر حافزاً ييرر سرده؛ فالحكاية 
(ذن تخبرنا بحدلها ارکزی قبل أن تبدا؛ نهى لا تشغل 
متلفیها بنهاية الحكابة بل بكيفية حدوث فعل البتره 
وتبربره. 
الشاب الأول بخدادی اجر وفی القاهرة بقع فى 
الحب. غربته عن بلاده ووحدته يدفعان به إلى الحب 
الذى يلوح ملاذاً وحمابة واكتشافا للمرأة والعةء والألم 
أيضاً. وککل حکایات الحب التى يكون أبطالها مجاراً أو 
ناه تخاره يكون السوق موضع اللفاء على نقیض البيت 
الذى يتحقق فيه الوصال. بيد أن علاقة الحب تحمل 
جرثومة مونهل. سرعة استجابة الببت مجعل الشاب ينقدها 
مالا مقابل الحب؛ ومن ثم بصحو من نومه يوما فإذا ماله 
فد تبدد فيندفع خت وطأة الحاجة إلى سرقة مبلغ ضغيل 
فتقطع يده. الفتاة على نقیض ما تصور الشاب تمنح 
جسدها لأنها راغبة فى ذلك؛ ولانها محبة؛ وما إن تعلم 
بحكابة سرقته وقطع يده حتى تتزوجه رنمنحه مالها 
الكشير ونرد عليه ماله؛ لکنها لحزنها على بده تمرض 
«ويشئد بها الضعف؛حتى تموت. بذلك يتحقق دعاژها 
حبن لقيغه أول مرة «جزاك الله حيرا ورزقك مالى 
وجعلك بعلى». لقد صار البخدادی الذى أدمن القاهرة 
غنيا, لکنه عاد انية إلى وحدله. 
الشاب الشانى يعانى ظروفاً شبيهة بظروف هذا 
البغدادى؛ إنه عار من الحماية؛ حاملاً عبء بنوته لأب 
مسرف مات عن ديون كثيرة. إلى ذلك؛ فهو بلا امرأة 


موت الأحدب 


انم قالت لى هل لك زرجة نقلت إنى لا أعرف امرأة 
لم بكيث؛. لكن إذا كانت الفتاة فى الحكاية السابقة 
تمنح صاحبها جسدها ومالهاء فان الفتاة هنا ذات علاقة 
بالسلطة» نهی کهرمانة فی قصر الرشید. التقی الشاب 
الأول بصاحبته فتحابا وتواعداء وما إن النقيا حشی 
تضاجماء لكن العلاقة بالسلطة هنا جممل الأمر اکشر 
صعربة وتعفيداً؛ فيمر الفتى باختبار صعب؛ (ولحن ريد 
فى هذه الساعة أن ندخل بك الدار فإن دخلت ولم يشعر 
بك أحد وصلت إلى تزويجك إباها وان الكشف أمرك 
ضربت رقبتك». وبرغم أنه عرض نفسه لخطر الوت فإن 
صاحبته تنزل به عقاباً ظالماً؛ ففى ليلة بنائه بها يرنكب 
خطأ هيا إذ يعائقها وفى يديه أثار الزرباجة فتقطع إبهامى 
يديه ورجليه. بعد ذلك «طاب قلبها؛ ورضيت عله 
فمنحته مالا ليشترى دارا لهما. 

أما الشاب البغدادى الثالث؛ فينفق ماله فى مصر. 
وفى دمشن یلتفی فتاة تمنحه جسدها. وفی الرة الثائية 
تصطحب أختها الشقيقة للغرض نفسه. لاذا أنث بأختها 
رطلبت من صاحبها أن ينام معها. يدرك السارد أن 
الحدث على هذا النحو لا يستطيع أن يقف على قدمیه 
دون عون منه. فيطوح بالفتانین معاء بأن يجعل الأولى 
تقتل الثانية غيرة على صاحبهاء بذلك يستطيع السارد أن 
يضع بطله أمام حلقة جديدة تقود إلى زکمال مخططه» 
فهر مفلس ولا يجد أمامه سوى أن يسيع العقد الذى 
كانت القئيلة نتزين به ليكون العقد الخيط الذی يكشف 
سر كل شى. وهكذا تقطم بده بتهمة السرقة ویفف بين 
أبى الفتائين «صاحب دمشق؛ الذى يلزم الممتسب بدفم 
دية الید المقطوعة ويزوجه من ابنته الصغرى غير الشقيقة 
للأختين السابقتين: «أرید أن أزوجلك ادى الصغيرة فإلها 
ليست شقيقة لهما وهی بكر ولا آخد منك مهرا وأجعل 
لكما رابا من عددی وتبقى عندى بمنزلة ولدی؟. 
وطبيعى أن يفرح الشاب بهذا الانتفال من وضع المحم 
بالقثل والسرفة إلى وضع السيد الشرى «ومن أبن لى أن 


۳ 


محمد بدری 


أصل إلى هذاه لنجد أنفسنا مع النسق نفسه؛ حب أو 
رغبة مجاوزة وضع مختل تقود إلى بثر عضو من الجسد؛ 
نحصول على بیت وعروس ومال» كأن السارد يملح 
الجبميع الثراه مقابل البتر 
که 

تمر حکاسا لاٹ لحظات سردية » خاصر فیها 
الفكاهة نقیضها؛ أولاها الجزء الأول من الحكاية الإطار؛ 
أى لقاء الخياط رامرأنه بالأحدب» حتى وقرف المتهمين 
بقتله أمام السلطان؛ لم شى بسلسلة حكائية طوبلة» تبدأ 


بحكابة الشاب البغدادی عاشق ابنة القاضی؛ ثم حکایات ‏ 


الشبان الذين بترت آطرافهم» ‏ وکوفشوا على ذلك بالثراء؛ 
أى بالعروس والسكن ورغد العيش؛ حيث جد سياقاً 
وحشياً؛ ينطوى على سخرية مرة عاضة؛ خوط لعبة 
المقايضة برمتها. أما اللحظة الثالشة؛ فتعيدنا إلى فضاء تلفه 
الفكاهة من كل صوب؛ حيث نهيمن شخصية المزين 
الفضولى على السرد رتؤئمه لصالحها ومنطقها من خلال 
دوره فى حكاية عاشق ابنة القاضى» وعبر صونه بوصفه 
سارداً لحكابات إحوله ودوره فيها. ولذلك قلت إن 
الفكاهة تاصر نفيضها وندمجه فى سياقها؛ فنشعر أا 
فى سهرة منوعات خفيفة مرحة تملا فضاءها شخصيات 
تغلبها وظيفيئها؛ وتقلص وجودهاء فتكاد تقف على شفا 
الشخصية غير النامية؛ التى يمكن نلخيصها فى صيغة. 
فى «حكاية الحمال والبنات؛ تمدعنا السرد 
ليستدرجنا إلى فضاء وحشى. هنا نبدأ دون خداع» وان 
كان للحكاية طرائق فى اللعب من نوع آخر. السسارد 
يهنا إلى طبيعة الحكاية وأدواتها ومشروعها مذ البده؛ 
لأن كلمة الأحدب فى العدوان» والتكوين البدئى 
للشخصية؛ يرشحان (لاستعمال» البطل فى سياقات من 
نوع مغابر لما رأيناه فى حكاية الحمال. ثم بتدعم الأمر 
بظهور شخصية الزین» التی تخلق أفق احشمال لدى 
المتلقى مرتبط بالفضول والشرثرة. وكلا العنصرين يدمج 


۱۹ 


فى فضاءات طابعها شعبی؛ لنجد أنفسنا مع نمط معين 
ص ا مسرحة» بعشمد الفارقة بین الرهم والحقيقة» وسره 
التنفاهم؛ والمصادفة؛ والمراوحة بين الوانعی والخرائبى 
العجيب. 

المسرحة محاكاة فعل؛ تشبيت برهة من الزمن 
وملوها بحدث رقع وانقضى:؛ أو لیس هناك ما بمنع من 
وقوعه. وحين بستدعی الحقق مجرماً معترفاً فإنه يطلب 
منه إعادة فعل الجريمة بتمشيله أو مسرحته؛ ای بشرهینه 
من خلال بث الحياة فيه مرة آخری. بهذا بمکن أن 
نقول إن الممثل هو الشخص القادر على الانفلات من 
حيائه الواقعية» ليقوم بلعب دور شخص آخر مختلف! إله 
الشخص امالك لمرهبة الاندراج فى علاقات قد نبدأ من 
الواقع؛ لكنها تتجاوزه مع استبعاد العلاقات الدالة على 
التعين؛ من أجل الدخول فى علامات وعلافات لها 
طابع إيهامى. ۲ 
والعمغبل عنصر يصاحبنا منذ البده حثی الخشام. 
فالحكابة تنفتح على مشهد مفشوح؛ حيث الأحدب 
یشحرك فى الفضاء السردى بنثوءاته ونواشزه. التحدب 
عيب جسدی بمسخ الکائن لأنه بدخل تفییراً على 
صورنه فيبدو مضحکاء أى أن ندمیر فکرننا عن الکائن 
من خلال مسخه يحوله إلى موضوع له قابابة تفجیر 
الفكاهة. وسرعان ما يقوم السارد بتدعيم هذه الخصيصة 
بان يغسيف إلى مخدبه سکره؛ والسكر يخلق الفرحة 
والدشوة فيما تتناقض هذه الفرحة بالحياة مع التحدب: 
كدت بالنهار أتفرج وجئث وقت العشاء فلقيت هذا 
الأحدب سكران ومعه دف وهو يغنى بفرحة فوقفت 
أنفرج عليه وجفت به إلى بیتی». الأحدب» إذن؛ بطفح 
بالفكاهة لأنه ملىئ بالفارقة بين مسخ الجسد الاتئع الناشر 
وبين السكر واليهجة والدف؛ إنه رجل مضحك وقابليئه 
للإضحاك مخوله إلى نقیض للرجل الثقل بمواضعات 
الحياة الاجتماعية والديئية. إلى ذلك؛ للأحدب حصيصة 
ليست للآخرين» لذلك يدعى إلى البيوت دون حوف! 
هذه الخصيمة هی أنه لا بخشی منه على اللساء. 


مرت الأحدب 
ج د ا تست یت ۳ ۳2 


والفعل سنعرف حین نوغل فى القراءة أله يحشرف 
الإضحاك فى قصر السلطان «الذى لا يقدر على 
مفارقته) . 
لفد راه الخباط فاستعمله: ورآه الباشر فالتقط 
المفارقة, وتخلقت الكوميديا على الفور: «أما يكفى أنك 
أحدب حتى تكون حرامياة. وعلى هذاء فالأحدب مثل 
رغم أنفهء فمن أجدر منه بالقيام بدور اميت حتی 
يكتمل مشروع الحكاية؟! 
لكن مون الأحدب تمشیل» ولذلك ننتج عنه 
مجمرعة ص الأحداث المنطوبة على عناصر تمثيلية: 
الخياط وامرأنه يعبثان؛ فيجدان أمامهما جئة؛ هكذا دون 
مقدمات. صحيح أنها جثة رجل جسمه معيب؛ لكنه فى 
النهاية نفس حرم قتلهاء فيحتالان للتخلص منها. 
ما الحيلة فى هذا السياق؛ وما صلتها بالتمثيل؟ 
بعد سوت الأحدب الذى لم يكن يشوقعه الخياط ولا 
زوجه تبرز الحيلة؛ ای السلوك المراوغ؛ حيث انحشال 
برندى قناعا للعموبه على موقف ماء أر مجاوزة ورطة. من 
هنا صلة الحيلة بالتمثيل؛ باللمب والإيهام والاندراج فى 
موقف بشمد على المحاكاة. 
«فقال لها زرجها وما أفعله قالت قم واحمله 
فى حضنك وانشر عليه فوطة حرير وأخرج آنا 
فدامك وأت ورائى فى هذه الليلة وقل هذا 
ولدى رهده اسه ومسرادنا أن نذهب به إلى 
الطبيب ليداريه) . 
الكائن فى العصور الوسيطة جزء من کل» ومن لم 
يدرك الزوجان أنهما نی حاجة إلى الإجابة عن سؤال 
الجماعة عما يبحملان؛ ولذلك تأحذ كلمات الزرجة 
هيئة اسیناریوا لا ينبغى عمله على الخشبة؛ تخديد دفيق 
لا سيقال ولحركة المثل رتوقیت الدخول (المرأة فى 
الأمام والرجل خلفها). ولكى يصبح الشهد مقنعاً رتم 
عملبة الإيهام» يكم تحديد نوع الفوطة (الحرير؛ ؛ فلا 


ینبنی لرجل وامسرأة لف ولدهما المريض فى فرطة 
رخخيصة. ولدقة الشهد بقتع الناس ويصدقون ما رأره 
وسمعره: 
دقام رحمل الأحدب فى حضنه وزرجشه 
تقول يا ولدى سلامتك أبن محل وجعك 
وهذا الجدرى كان لك فى أى مكان فكل 
من رأهما يقول معهما طفل مصاب 
بالجدرى؛ , 
ذلك أن الخياط وامرأئه يدركان لقافة مجتمعهما 
الوسيط؛ حيث تنعدم الأسرار؛ وهكذا يصنعان مشهداً 
مقدماً؛ يدآزر فيه الصوث والحركة والإيماء للإيهام 
بحدوله. 
هكذا مجد ارتباطاً من نوع ما بين التمشیل بوصفه 
عنص را من عناصر المسرحة والحيلة التى ترتبط فى 
الحكاية غالبا بامرأة؛ العجوز التى نأل دور قوادة من لوع 
ماء والمرأة الشابة الجميلة اففادعة التى تمثل دور الماشفة, 
صورة العجوز القوادة ليست غريبة عن (الليالى) ؛ فهی 
نظهر فى كثير من الحکایات؛ لكنها هنا عجوز مختلفة 
عما عهدناه فى حكايات أحری؛ فهى لیست قرادة حقاً 
بل تمثل «دورا الفوادة أحياناً؛ ودور نفيضها أحياناً. وفى 
الحالين نمثل دور من بقرد شخصاً آحر غائلاً على أى 
حال: 
دوإذا بدق الباب فقام وفتح وإذا بمجوز لا 
یمرنها فقالت له يا ولدى اعلم أن الصلاة 
قرب زوال وتتها وأنا بغير وضوء وأطلب منك 
أن ندخلنی منزلك حتى أنوضأ فلما فرغت 
أقبلت إلى الوضع الذى هو جالس فيه 
رصلت ركعتين لم دعت لأخى دعاء 
حسنا . 
لكى يقن الممثل دوره لابد أن بخسرج من 
شخصیته ويدخل فى شخصية أخخرى؛ وهو ما نراه فى 


۱۹۰ 


محمد بدری 


المجوز الئى تصطاد الفرائس للعبد وللمرأة الليحة التى 
تشا رکه» إنها تلوح عابدة زاهدة حريصة على الصلاة: 
فيما هی تقود من يخدع بها إلى بیت سرى بجرد فيه 
اضدرع من كل شئ ويقتل. 
أما المرأة الشابة التى خحدعت الخياط أخا المزين؛ 

فهى تضم جمالها وشبابها فى خدمة ما تربد من خداع. 
الخباط جالس في دكانه؛ نکب على عمله؛ فيما 
تشرف عليه من عل» عبر روش الدار؛ لتأخذ صورتهما 
صورة هيمنة من طرف على آخر؛ 

«فلما كان أحى الأعرج جالسا فى الدكان 

فى بعض الأيام يخيط إذ رفع رأسه فرای امرأة 

کالبدر الطالع فى روش الدارة , 
الررش موضع فى الدار ييح لسر لنوت ترى 
الناس؛ فهر وسیلتها للاتصال بالعالم أو كمينها الذى 
ترابط فيه لتطلق سهامها. وبالفعل تتخول المرأة هنا إلى 
فخ؛ وكل فخ تمثیل. ندرك الرأة الجميلة أنها مرغربة» 
هى نرق والخیاط هناك فى الفاع, هو جاد وهی تتخده 
مسلاة؛ ومن ثم تعفق مع زرجها على اللعب معه! أى 
خداعه بشمثیل دور العاشقة ليسهل عليها استعماله؛ 
ربالفعل» ينطلى عليه تمثيلها ويذهب إلى بیتها أملاً فى 
وصالها؛ نیما يكون زوجها فى انتظاره ليقوده إلى الوالی» 
فتکرن الفضيحة والعقاب. 

رلا يقف الشمشیل فى الحكاية عند حد الرأة 

الضادعة؛ أو الطرف الأرل» فاخدوع أيضا قد یشوم 
بالتمثيل دون أن يدرى أو يرغب. وهكذا توقعه المرأة فى 
زواج وهمى من خمادمتهاء ولكنه يفضى الليلة الأولى 
لزواجه فى الطاحون: ليقوم بدور الور : 

«ناعتقد أخى أن لهما فصداً صحيحاً فبات 

فى الطاحون ودخل عليه الطحان فى نصف 

الليل وجعل بقول إن هذا الشور بطال مع أن 

القمح كثير وأصحاب الطحين يطلبونه فأنا 


۱۹۹ 


أعلقه فى الطاحون حستی يخلص طحین 
النمح فعلقه» . 
وفى هانین الحکایتین من حكايات إخمرة المزين يتحول 
السثل عليه إلى مثل؛ فالأ الشدرع بمثل دور الشور 
كما رأبنا لكن دون ارادنه. أما الأخ الذى حدعته العجوز 
التى تصطاد الفرائس للعبد وصاحبته؛ فقد فدر له أن 
ينجو من الموت بتمثیل دور الميث؛ فعلم حقيقة العجوز, 
وفرر الانتقام؛ فلمب لرة ثانية دور الهدوع؛ وفى اللحظة 
المناسبة؛ ینفلت من التمشيل لیقتل العجوز والعبد؛ لكن 
صاحبة العبد تقابله بتمثيل مضاد؛ فتخرج من شخصية 
المحادعة لشمثل درر الضحية المغلوبة على أمرهاء مستغلة 
جمالها. وبدلا من انتقام الشاب أخى المزين؛ بتحول إلى 
«راغب! فيها؛ فتشمكن من الهرب ومعها المال. 
الرجل أبضاً بأحذ هیده الفخ فى أكثر من حكابة 
من حكايات إخرة المزين؛ لكن فرائسه نكون من الرجال 
ایضاء فلسنا مع تبادل كامل للأدوارء ولو تم هذا لکانت 
فرائس الرجال من السیدات. البطل الشرير الذى يوقم 
بالأخ الشالث «یممل روحه ضريراً؛ على حد تعبير 
السارد؛ ريقف أمام الوالى مدعياً بأن أحا المزين وأصحابه 
بمثلون الممى رهم أصحاء رأنه واحد منهم» وبالطبع 
يفتح هو عینبه بعد ضرب يسير؛ أما أخ المزين وأصحابه 
فهم عميان حفا؛ فيكون نصيبهم من الضرب مبرحا؛ 
والشيخ الساحر يمثل دور الشيخ الصالح؛ وبستخدم سحره 
فى مخویل الورق اللامع إلى نقود» ما تلبث أن تعود ورقاً 
بعد استخدامهاء وبحول الذبائح من حيوانات إلى ذبائح 
آدمية. أما المزين؛ فهو ينضم إلى عشرة من الذاهبين إلى 
الإعدام؛ ظاناً أنهم مدعوون إلى وليمة؛ وحين یکتشفه 
السياف بمثل دور الصامت بيدما هو فضولی ثرثار. 
عنصر التمثيل يتجارز ما هر جزئی إلى الكلى. 
فلدينا حكايئان کاملتان يكون التمثيل فیهما عنصراً 
كلياً؛ يتجاوز العرضى إلى الهيمنة على الحكاية بكاملهاء 


الحكاية الأولى هی حكاية الأخ الشانی للمزین» 
وهر یمثل إحدى حكايات الأخير الذى نضع الحكاية ما 
يقصه بين الحقيقة والكذب؛ لولعه الشديد بالكلام. وهر 
مثل معظم |خونه الآخرين بنطوی على ضعف ما يقوده 
حدما إلى الخسران. وتبدأ رحلته نحو هذا الخسران عبر 
عجوز مخادعة توقعه فى حبائلها عبر التلویح له بما 
يجعله بندفع فى طربقه: «ما قولك فى دار حسنة وماژها 
يجرى وفاكهة ومدام ووجه ملیح تشاهده وخد أسيل 
تفبله وقد رشيق تعانقه ولم تزل كذلك من المشاء إلى 
الصباح» فان فعلت ما أشترط عليك رأيت الخبرة. أما 
شرط العجوز؛ نهو أن يكف عن أى سوال ویفعل ما 
يطلب منه دون كلام كثير. وهو شرط هین؛ بخاصة لأن 
العجوز تلوح بالثلائة التى ترى الثقافة الشعبية أنها غاية 
السعادة: المرأة والكأس والكساء.. 


لکنه هناك نی السیت الغامض » وبرغم وجود ما 
لوحت له العجوز به؛ بجد نفسه يتنازل كل لحظة عن 
شئ من نفسه؛ بدءأ من قبول الصفع وانشهاء بحلق 
الشارب واللحية والحاجبين أى أنه يتحول على يدى ابنة 
الوزير العابئة وقوادتها إلى مسخ» وكلما حاول التراجع 
وجد نفسه ينزلق أكثر. وفى حمیا الخمر والشبن الذی 
تژججه الوعود بنيل مراده؛ يتعرى من ملابسه؛ وابنة 
الوزير تجرى أمامه؛ وهی عاربة؛ هاربة من محل إلى 
محل: 
«ولم تزل بمسری قدامه وهو يجرى وراءها 
حتى سمع منها صوتا رقيقا إذ رأى نفسه فى 
وسط زقاق فى سوق الجلادين فرآه الناس 
على تلك الحالة وهو عريان قائم الأير محلوق 
الذقن والحاجب وصار بعضهم يصفعه 
بالجلود وهر عربان حتى غشى عليه وحملوه 
على حمار حتى أرصلوه إلى الوالى فقالوا ما 
هذا قالوا هذا وقع لنا من بيت الوزير وهو 
على هذه الحالة فضربه الوالى مائة سوط؛ . 


مرت الأحدب 


والحكاية تقدم السلطة وهی تداعب رعیشها بان 
مخولها إلى آحدب آخر يضحكها. ويتجلى الشمثیل هنا 
فى الخادعة التى حول طرفا إلى متلق للتمثیل ومشارك 
فيه؛ فغفلة الشاب رإغواء المجوز يحولائه إلى طرف فى 
مشهد له طبيعة الدراما الئى تنتهى لدى نقطة بمیتها؛ 
يعود بعدها إلى حالته الأولى؛ حيث الوالى والضرب. 


الحكاية الغائية بطلها لاخ السادس» ولكنها من 

نوع مغاير للحكاية السابفة» وتنفجر الفكاهة فيها لامن 

الغفلة بل من نقيضها؛ البطل شحاذ فقير دحل دارا ثری 

دعاه إلى وليمة؛ وهو منهك من الجوع؛ لكنها وليمة 
رهمية: 

«فقال با سبدی ليس لی صبر وإلى شدید 

الجوع فصاح يا غلام هات الطشث رالإبريق 

لم فال له با ضيفى نفدم راغسل يدك لم 

أرما كأنه يفسل يده لم صاح على الباعه أن 

قدمرا المائدة نجعلت أباعه تضدر رترجم 

كأنها تهيئ السفرة ثم اخد أخى وجلس معه 

على نلك السفرة الموهومة وصار صاحب 

لنزل يوم وبحرك شفئيه كأنه يأكل رهو 

يقول لأخى كل وانظر هذا الخبز وانظر بياضه 

وأخى لا ييدى شيك ثم إن أخى قال فى نفسه 

إن هذا رجل يحب أن يهرأ بالناس فقال يا 

سيدى عمرى ما رأيث أحسن من بياض هذا 

الخبز ولا ألذ من طعمه فقال هذا خبز خبزته 

جاربة لى كنت اشتريتها بخمسمائة دبنار لم 

صاح صاحب الدار ياغلام قدم لنا الكباب 

الذى لا يوجد مثله فى طمام الملوك ثم قال 

لأعى كل با ضیفی فإنك جائع شدید 

الجوع ومحتاج إلى الأكل فصار أخى يدور 

حنکه وبمضغ كانه يأكل وأقبل الرجل 

يستدعى لونأ بعد لون من الطعام ولا يحضر 

شيأ وبأمر أخى بالأكل لم صاح يا غلام 


۱4۷ 


محمد مر سس 


هذا 


قدم لنا الفراريج انحشوا بالفستق فكل ما لم 
تأكل مثله قط فقال يا سيدى إن هذا ال کل 
لا نظير له فى اللذة وأقبل يومئ بيده إلى قم 
أخى حتی كأنه يلقمه بيده وكان يعدد هذه 
الألواك ويصفها لأخى بهذه الأرصاف وهو 
جائع فاشتد جوعه وصار بشهرة رغيف من 
شعير ثم قال صاحب الدار هل رأبت أطيب 
من أبازبر هذه الأطممة فقال له أخى لا يا 
سيدى فقال أكثر الأكل ولا نستح فقال قد 
اكتفيث من الطعام فصاح الرجل على أنباعه 
أن قدموا الحلويات فحركوا أيديهم فى الهراء 
کانهم قدموا الحلويات ثم قال صاحب المنزل 
لأحى كل من هذا الدوع فإنه جيد ركل من 
هذه القطائف بحيانى وخذ هذه القطيفة قبل 
أن ينزل منها الجلاب فقال أخى: لا عدمتك 
با سبدى؛ رأنہل أخى أن يسأله عن كشرة 
المسك الذى فى القطائف تقال إن هذه 
عادتی فى بيتى فدائماً بضمون لی فی كل 
قطيفة مثقالاً من المسك ونصف مثقال من 
العنبر هذا كله وأخى يحرك رأسه وقمه يلعب 
بين شدفيه كأنه يتلذذ بأكل الحلوبات ثم 
صاح صاحب الدار على أنباعه أن أحضروا 
النقل فحركرا أبديهم فى الهراء كأنهم 
أحضروا النقل وقال لأخى كل من هذا الوز 
ومن هذا الجوز ومن هذا الزبيب ونحو ذلك 
وصار بعدد له أنواع النقل وضول كل ولا 
تستح فقال له أخى باسید قد اكثفيث ولم 
ین لى قدرة على أكل شئ فقال يا ضيفى 
إن أردت أن تأكل ونفرج على غرائب 
المأكولات فالله الله لانکن جائعا ثم فكر 
أخى فى نفسه وفى استهزاه ذلك الرجل به 
وقال والله لأعملن فيه عملاً بثوب بسببه إلى 


الله عن هذه الفعال لم قال الرجل لأتباعه 

قدمرا لنا الشراب فحركوا أبديهم فى الهواء 

حتى كأنهم قدموا الشراب ثم أومى صاحب 

المنزل کانه اول أحى قدحاً وال حل هذا 

القدح فإنه أعجبك فقال له يا سيدى هذا من 

(حسانك وأومأ احی بيده كأنه يشربه فقال له 

هل عجبك نقال له با سبدی ما رأيت ألذ 

من هذا الشراب فقال له اشرب هنیا وصحة 

لم إن صاحب البیت أومأ وشرب لم اول 

ای قدحا انا فخيل إليه أله شربه وأظهر أنه 

سکران لم إن أخعى غافله ورفع يده حتى بان 

بباض إبطه وصفعه على رقبته صفعة رن لها 

المكان ثم ثنى عليه بصفمة لانية فقال له 

الرجل ما هذا يا أسفل العالمين نقاليا 

سیدی أنا عبدك الذی أنعمث عليه رأدخلته 

منزلك وأطعمته الزاد وأسفیته الخمر المثيق 

فسکر وعرید عليك وسقامك أعلى من أن 

تؤاخذه بجهله فلما سمع صاحب المنزل 

كلام ای ضحك ضحكا عالیا ثم قال له: 

إن لی زماناً طويلا أسخر بالناس وأهزأ بجمیع 

أصحاب المزاج والجون ما ریت منهم من له 

طاقة على أن أفعل به هذه السخرية ولا من له 

فطنة بدخل بها فى جمیع آسوری غبرك 

والآن عفرت عنك فکن ندیمی ولاتفارقنى) . 

على هذا النحو يلوح السارد واعيا بما پسرده 
وطبيعئه؛ لأن الملامات اللغوبة الدالة على وهمية المشهد؛ 
ومن لم المصاحبة لعنصر التمشیل نتنائر هنا وهناك فى 
الشهد الساخر الذى اقتبسناه؛ خحاصة أداة التشبيه (كأن) 
العى نوکد علاقة المشابهة بين السلوك ودلالشه على 
امحاكاة» تعضدها مجمرعة من الكلمات؛ مثل كلمة 
«الموهرمة؛ الواصفة لسفرة الطعام؛ وكلمة «بومئ؟ 
فالوهم مرتبط بالتمثيل؛ أى لا واقعية الفعل؛ والإيماء 


إحدى الأدوات ای تتآزر مع غيرها لتمنح المشهد إيهاماً 
بالواقعية. , 

بدأ صاحب الدار هازئاً بضيفه الجائع بأن وضعه 
فى جربة قاسية هى المشاركة فى تمثيل مأدبة وهمية وهو 
منهك من شدة الجوع. لكن الرجل الفقير الجائع ما 
يلبث أن يخضع لقانون اللحظة الدرامية؛ فیشارك فیها 
مرتملاً؛ ليكون رده كما رأينا بالغ العسمئ والدلالة؛ 
صفعة مدربة على وجه صاحب الدارء ترده إلى الواقع » 
وحين يحتج يذكره السائل بالقانون الذى سنه وارتضاه 
مدذ البداية. ونغرى الحكاية؛ حكاية الرجل الغنى الذى 
یکمن لفرائسه من الجباع على هذا النحره أن نشعر 
بأصرة ما تربطها بحكاية «السندباد البحرى والسندباد 
البری» ؛ فقد كان السندباد بعد إفلاعه عن السفر یکمن 
فى بیته؛ باحثاً عن آخر بنصت له وهو يستعيد ذکریات 
أسفاره وبعد أن روی كل شى للسندباد البرى الفقهر؛ 
كانأه على حسن السماع؛ على النحو الذى كاف به 
الرجل السابق أخنا المزين على فطنته؛ كل ما فى الأمر 
من حلاف أننا مع مقلوب حكاية السندباد. لكن المهم 
هو حول الممشل إلى مثل عليه والعکس: أى تحسول 
الممثل عليه إلى ممثل؛ فشمة نوع من تبدل الأدرار» تكون 
نتیجته هنا مكافأة السائل؛ كأن فعل التمثیل قرين لفعل 
السرد فى الحکایات الأخری. وعلى العكس من ذلك؛ 
فان فعل التمثيل ينئج عنه عقاب على نحو ما يحدث فى 
كشير من حكايات الإخرة الأخرین. حين يكتشف 
الممثل عليه قانون اللعبة؛ يكافاً؛ وحين بقع فى الغفلة 
يعاقب؛ لأن الغفلة قرين الوهم بالمعنى السلبی؛ معنی 
الانفصال عن الواقع واللواذ بالوهم. 

عنصر الشمشیل؛ على هذا النحر؛ برهة زمنية تفع 
فى التتصف تماما بين برهتین من هيمنة الواقع؛ برهة 
نقطع سير الزمن وسيولته بزمن فنى؛ أى بعنصر آخر من 
طبيعة مغايرة لطبيعة ما هو واقعى صرف. فى الحكاية 
السابقة للسائل الفطن؛ يتحول الممثل عليه إلى مثل» 


موث الأحدب 


فيستحق من ثم صداقة الرجل الغنى؛ على العكس من 
أحيه بائع الزجاج الذى يهسرب من الواقع الفاسی إلى 
الوهم» فتكون النتيجة أن يتكسر زجاجه؛ وبضيع رأس 
ماله القليل. كأن السارد بعابه على سقوطه فى الوهم 
بتجریده من كل ما يملك. صحيح أن السارد يدرك أن 
غفاته يقتصر آذاها على صاحبها: فقط؛ لكنه يدرك أن 
سرد الأخخلاقى عليه فى النهاية أن متاح سخریته لا 
فريسة الوهم» بل الوهم نفسه؛ وهم الجرة الذهبية. 
= بت 
حبن يشهى السارد من حکایات (خحسوة المزين» 
يكون قد وثق من حقیق سرده؛ لشرط الحكاية العجيبة» 
ويكون عليه أن يجد حلا لهذا الأحدب الذى جمد 
وتركه طوبلا ما بين الحياة والوت؛ ولذلك يحضر المزين 
من سجنه إلى قصر السلطان: 
«فإذا به شيخ كبير جاوز التسعين أسود الوجه 
أبيض اللحية والحواجب مقرطم الأذنين 
طربل الأنف فى نفسه كبرا. 
ومن الواضح أن الوظيفة الوصفية هنا خفن الفارقة 
على مستوى بدن الزین الشهم بالفضول والثرثرة؛ الذى 
يسخر مده السارد فيدعره بالصامت. إن المزين نهسر 
حكايات وتآليف لا پنضب ماژه؛ ای أنه بعبارة أحرى 
«ماکینه کلام وسرد؛ رلذلك بتو الملك اهب 
للحکابات إلى رژیشه؛ وبوكل السارد إليه مهمة إنقاذ 
الأحدب فنصبح مع ربط لقدرة السرد بالحکمة والزيانة, 
هذا ما يفسر لماذا لم توكل هذه المهمة إلى البهودى 
الطبيب مثلا. 
مهمة إنقاذ الأحدب لا تعنى نقط إنقاذه من 
الوت؛ بل تعنی أيضاً تحقيق صفة العجيب للحكاية 
برمتهاء ولذلك يلوح المزين المقابل الوحيد للأحدب فى 
الأهمية النصية؛ لكن كيف تتحقق هله الصفة فى 
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محمد بدوی 


حكاية بشحب فيها الفضاء الغرائبى: كما تفهمه 
(الليالى) . 

فى حكاية السندباد تتفجر العجائبية من مغامرة 
رجل مدینی مولع بالاسفار؛ حيث الکائنات الفريية, 
الکان الوهمی المجیب قانون حاکم فى أدبيات الرحلة 
للرحالة العرب کاب الأدب الجغرافی» وهو القانون 
الحاکم لضامرة السندباد. فى حکایات أخرى تکمن 
المجائبية فى علاقة الكائئات البشرية بغبر البشر من جن 
رعفاریت» أما هنا نجد انثفاء لهذین العنصرین. صحيح 
أننا جد حضرراً لها فى حكاية أخى الزین الجزار مع 
الشبخ الشرير الساحر؛ لكنه حضور شاحب عابرء لا يلبث 
أن پتبدد. لذلك» فان صفة الحديث المطرب العجيب 
والسخرية من البشر الصفارا وهی سخرية حائية تبعث 
على الابتسام وا مرح. ولم يكن ذلك مكنا درن وجرد 
شخصيئين آساسیشین ‏ هما شخصية الأحدب؛ رشخصية 
المزين الفضولى؛ لذلك نشهد فيهما خولين؛ الأحدب 
بموث وبحيا والمزين تتغير النظرة إليه من مجرد فضولی 
ثرثار إلى منقذ للميت؛ فكلاهما طرف فى صنم المعجزة 
التى محف للحكاية شرط الحديث العجيب. 

لكن العجيب المفجر للسخرة والمرح يبدو أقرب 
إلى الفناع الذی بخفی خلفه أشياء اکثر جدية من مرحه 
الظاهر. پبساطة شهرت عن (الليالى) يقوم النص بدس 
عناصر طبیعتها إيديولوجية فى الفضاء العجيب؛ عناصر 
إيديولوجية مقنعة ومدرجة فى سياقات ملتبسة؛ لا لوجود 
خصيصة الالتباس الدلالى التى مجدها متقصدة كما فى 
كثابة الحداثة؛ بل لأن السارد يحقق فى النص طبيعة 


إيمائية» فتتكون العناصر من دوال تشیر إلى مدلولات» ثم 
تصبح المدلولات دوال أخرى تستلزم مدلولات جديدة. 
هكذا سيظل لدى قارئ النص هاجس البحث عن 
دلالات هذه الأطراف البتورة على سبيل المثال. فالحكاية 
ذات لهجة ملهرية محاكية لأفعال تنهض على المفارقة 
التى لا تضخم الألم» بل رده من جلاله عبر آلبة سوه 
الشضاهم وتبادل الأدرارء رالشخفی؛ وهی آلبة مخاصر 
الوحشی بالألين؛ وندرجه فى سياقه؛ لکن برغم هذه 
الآلية؛ بظل عنصر البتر وعنصر التمشيل فادرين على 
إنتاج دلالات آعمن مما يدو للوهلة الأولى. 

فى حکاية الشاب البغدادى الای تررج بالقاهربة 
الجميلة وورث مالهاء جد عنصر قطع بد السارق؛ رهر 
حدث يشككك السرد فى صحته بتشکیکه فى ملاءمة 
العقاب للجرم. وفى حكاية الشاب الذى تزوج من ابنة 
صاحب دمشق» تقطع بده ظلماً؛ ويحصل على دة یده؛ 
رهکذا فى حكايات إخوة الزین. 


إن جراح الجشمع الوسيطى تتحول فى النص إلى 
أطراف مبتورة وسيقان مكسورة؛ فى سباق من السخرية 
التى متاح كل شی. لكن ماذا خلف هذه العناصر من 
دلالة؛ هل يشكك النص فى آلية نويه الجسدء ومن لم 
بضع الإبديولوجيا السائدة فى موضع السؤال؟ 


هذا سؤال لن يجد إجابة له إلا إذا فراا نجوات 
النص وشقوقه؛ لکتشف فيها وعياً محجوزاً مقموعاء إن 
لم يكن قادراً على صياغة إيديولوجيا نصية مكتملة؛ فهو 
على الأقل بضع الإيديولوجبا السائدة فى موضع السؤال؛ 
ليكون ذلك بدا للشك فى صحتها وسلامتها. 


مانا ااا یا ا ازا ااا ا ل ا ا 


التراث العربى والإسلامى 
فى رواية فنيجانزويك 


لجيمس جويس 


أحمد الزعبی" 


لا ۱۱۱ 


مقدمة 

نفدم هذه الدراسة أنموذجا من نماذج الرؤية الغربية 
للتراث العربى والإسلامى القائمة على الفهم الخاطئ أو 
التحريف أو التشوبه أو المداء الدينى والحضارى. والرؤية 
الغربية فى ناول هذا التراث تقوم فى معظمهاء وليست 
كلها بالطبع؛ على رؤية سلبية مرجهة مقصودة؛ ونمند 
جذورها إلى عصور الإسلام الأولى. وقد استمرت هذه 
المواقف السالبة المعادية عبر العصور حشی يومنا هذاء 
باستثناء بعض الأصوات المنصفة العتدلة من الستشرقین 
التى لم تكن لتوثر فى هذا الطوفان من الهجوم والمداء 
والتشویه(۱). 

رقد نشكلت الصورة الفائمة المدائية للقراث العربى 
والإسلامى فى العصور الوسعی بشکل كبير ومحموم؛ 
وأوقد نارهاء اکشر فأكثر؛ الصدام والمسراع والحروب 
المهلكة بين الشرق والغرب التى امتدت إلى هذه الأيام. 


٠‏ أستاذ الأدب الإتمليزى بجامعة الیرمرك. 


وغدا الفهم الخاطئ والتشويه القصود للشراث العربى 
والإسلامى آمرا شاعا منم طاغياً فى التراث والتاريخ 
والثقافة الغربية. رغصت كتب الدين والتاریخ والفلسفة 
راشقانة بشكل عام؛ فى الغرب» بالدراسات والکتاپات 
احرفة المعادية المقاومة للتراث العربى والإسلامى. وشکلت 
هذه الکتابات انطباعات سالبة عن هذا الشراث لدى 
الأجيال المتعاقبة فى الغرب» وراح كشير من الکتاب 
بتناول هذا الثراث بشكل سلبى؛ استنادا إلى ما وصله من 
كتابات مشوهة؛ نبدو كأنها حقائق مسلم بهاء فثبئت 
فى ذهنه هذه الصورة السالبة عن الثراث والحضارة والقيم 
العربية والإسلامية. 

ويتضح طفیان هذه الثقافة الغربية الخاطئة عن التراث 
المربى رالاسلامی فى کتابات لاخصی). ومن هله 
الکتابات رواية جيمس جوبس (فنیجانزويك)(۲۳ التى هی 
محور هذه الدراسة؛ إذ تقدم الروابة الصورة المكررة 
الشوهة عن التراث العربى والإسلامى ای ورلها لکتاب 
المعاصرون عن ترائهم وثقافتهم وكتابات أسلافهم فى 
العهود الماضية. 


۳۰۱ 


أحمد الزعبى 
کشت سح 


كما خدر الاشارة هنا إلى أن جوبس يعترف بعض 
الجوانب «المضيكة؛ أو الإيجابية فى الشراث العربى 
رالاسلامی؛ سراء ما كان منها متعلقاً بشخصية الرسرل 
(ص) وعظمته وعبقربته أو بعض علماء المسلمين 
ابن سینا وابن رشد. ولکن ذلك لا يشكل جزیاً كبيرأ إذا 
ما قورن بموائفه السالبة من هذا الشراث بشكل عام؛ 
كما أنه لا بخلر من أغراض أخرى مشبوهة؛ كما سلبين 
فى هذه الدراسة, 

وارتأينا فى دراسة التراث الإسلامى والعربی فى هذه 
الرواية أن نقسم هذا التسراث إلى نوعين رئيسين» لم 
ناقش کل نوع على حدة. فنذكر إشارة الكائب إلى ية 
جرئية أو قضية من فضايا الثراث ثم نوضحها؛ بحيث 
نبين - قدر الإمكان - دلالتها فى السياق الروائى ومغزاها 
ووظيفتها لم» بعد ذلك» نفارث بين مفهوم الكائب لهذه 
المسألة والفهوم الإسلامى أر العربى لها. ويقصد من هذه 
الفارنة توضيح سوء الفهم أو التحريف الذى يلجأ إلبه 
الكائب؛ سواء كان ذلك بمثل رژیشه الفردية بشكل 
حاص ؛ أو رؤية عصره والثقافة الغربية بشكل عام للثراث 
العربى والإسلامى. ونخلص بعد كل هذا إلى الإشارة إلى 
موقع هذا الثراث من فلسفة الرواية وفکرنها ومحتواها. 

وأخييراًء فإن الشراث السربی والإسلامى فى روابة 
(فنيجانزويك) هو الثراث الوحيد الذى لم يدرس بعد 
بشكل كلى أ تفصيلى!!)؛ فقد درس فى الرواية خمسة 
عشر تراثا لأم مختلفة؛ ودرس أكثر من ست وثلائين لغة 
فيهاء وليست العربية منها؛ الأمر الذى يجمل هذه 
الدرامة لا تخلو من بعض الفائدة ونسد تقصاً فى 
دراسات أحد أشهر كتاب الرواية فى القرن العشرين» 
سواء اتفقنا معه أو اختلفنا. وقد وعدنا فى دراسة سابقة 
مختعصرة (باللفة الإتجليزية) أن نعود إلى هذا الوضوع 
بشئ من التفصیل والتحليل لمناقشة الكاتب فى فهمه 
هذا الثراث أو إساءة فهمه المتعمد له؛ وتوضيح وجهات 


۳۰۳ 


نظر أهل التراث فيه وفی دلالته وأبعاده التى لا تخلو من 
دفاع عن كثير من الحقائق الئى جاملها الكاتب» ومن 
دحض الكثير من افتراءاته ومخريفانه ؛ الأمر الذى لم يكن 
متاحاً فى الدراسة العاجلة السابقة الى ترکزت على 
توضیح الكلمات العربية ومعانيها المستخدمة فى الررابة 
بشکل عار . 


حول الروایة 

(فب‌جانزوك) ليست رواية بالعنی المألوف؛ وإنما 
سمی كذلك مجازا؛ فهى «كتابة؛ بالمفهوم الحدائی أو 
عمل أدبى» أقرب ما بكون إلى فن الرواية من بين 
الفدون الأدية امختلفة. وتحرياً للدقة ولخا لإشكال 
العسمية؛ يشير بعض النقاد إلى (فنيجانزويك) بكلمة 
«کتاب؛ أو عمل" ؛ لأن كلمة رواية لا تتطبق على 
هذا العمل بالمفهوم الشائع. لكن كلمة أو مصطلح 
«كتابة؛ الذى شاع موخرا فى الدراسات التقدية 
المعاصرة؛ وكذلك فى الکتابات الأدبية» قد حل هذا 
الإشكال بشكل عام؛ وأوجد مخرجا مقبولالشداخل 
الفنون؛ وسنشير إليها أحباناً بكلمة «رواية؛ بالعنی 
المجارى. 

(فنيجانزويك) كتابة أدبية معقدة غامضة مبهمة مايئة 
بالرسوز والإشارات والغرائب التى تمتاج إلى عشرات 
الباحثين وعشرات السنین للكشف عن مضامينها وبنياتها 
وموضوعاتها ولخاتها (التى تتجاوز سا وثلائين لغة) . وقد 
دنعت هذه الصعوبات والتعقيدات فى (فنيجائرويك) 
أحد الباحثين؛ رهر ر. ماك هاف R. McHugh‏ 0ك 
إلى ترجمتها من الإجليزية إلى الإجليزية» صفحة 
بصفحة! إذ من الصعب أن جحد جملة مفيدة واحدة فى 
«الروابة» كلها مکتوية بلغة سليمة أو مفهومة على 
الصعيد اللنری أو البنائى أو الفكرى أو الأسلوبى. ولهذا 
كانت ترجمتها ذات فائدة عظيمة للباحثين والدارسين. 

وقد کتب جويس (فنيجانزويك) فى سبعة عشر عاماً 
من 14۲۲ إلى ۹ وند رد على المتذمرين من 


صصربة روایشه قائلاً: «علی الذى يريد أن يفهم 
(فنيجائزويك) أن یفضی مثل المدة التى کتبت بها على 
الأقل لكى بحقق ذلك؛؛ ای على الباحث أر القارئ 
أن يقضى سبعة عشر هاما على الأثل؛ يقرا حلل 
وينقب فى هذه الرواية حتى يتسنى له فهمها نهماً 
معقولا, والواقع أن أكشر من نصف قرن من الدراسة 
والبحث من مشات النقاد والباحشين فى شتى أرجاء 
العالم؛ وخخاصة الدراسات التى تقدم كل عام فى مؤتمر 
ادبلن» عن جويس؛ لم تصل إلى فهم كامل أر تخليل 
مقدم مرض لهذه الرراية؛ فعشرات المسائل والقضايا 
والشراكيب اللغوبة والأسلوبية والفردات والإشارات 
والألغاز لائزال موضع حيرة رغمرض ولیهام فى هذه 
الرواية. 

ولیس حديثنا هنا عن (فيجانزويك) بشكل عام؛ 
شهذا آمر يطول ويطول؛ ولكن موضوع اهتمامنا هر 
الجانب المشعلق بالتسراث الصربی والاسلامی فى هذه 
الرواية؛ حيث سدكشف عن هذا الثراث ووظيفته وأبعاده 
ودواعى استخدامه وعلاقته بموضوعات الروابة اففتلفة. 

و( فنيجائزويك) » باحنصار» نسجل أو نسترجع التاريخ 
البشرى كله منذ آدم وحواء؛ حبث نبدا بهما الرواية 50 
حتى عصر الكاتب؛ قبيل الحرب العالية الشائية 
عام۱۹۳۹ ۰ ویسترجع جويس التاريخ البشرى كله فى 
حوالى سبعمائة صفحة هى حجم الكتاب؛ إذ يسترجع 
الشاريخ الدينى والفلسفى والاجشماعی والأسطورى 
والأنشروبولوجى والعلمى بأبعاده الروحية والمادية منذ فجر 
التاريخ فى كل الحضارات الانسانية القديمة والحديثة. 
وبنطلق استحضاره التاريخ البشری من فكرة رئيسة مؤداها 
أن الموروث الانسانی كله هو من صنع العقل البشرى» 
وأنه عبر الأزمنة اهتلفة قد اختلطت الفلسفات بالأديان 
بالأساطير بالقصص الشعبية؛ ونحت مناحی شتى مع أنها 
من أصل واحد وذات غايات متقاربة, 


اللراث السربی 


لهذاء سنجد جويس رجلا رافضا معمردأ قريباً من 
الرجوديين فى هذه المسألة؛ لا يؤمن بالأديان أو الأنبياء أو 
الرسل من الناحية الدينية أو الفيبية (الأديان الشلالة 
الرئيسة)» وإنما بنظر إليها على أنها جزء من التاريخ 
البشرى والنتاج العقلى أو الفلسفى. وتمدر الملاحظة هدا 
إلى أن سوقف جويس السلبى من الدين الإسلامى فى 
روابئه مرتبط بموقفه السلبى من جميع الأديان؛ إلا أن 
تخريفه أو تشوبهه جوانب کثیرة من الثراث الإسلامى أو 
العربى عن قصد ومكر پثیر تساژلات وشک وکا كثيرة 
حول أغراضه وسوء نینه من هذا التحريف والتشوبه؛ كما 
سنبین فى نايا هذا البحث. 

وتبدأ (فنيجائزويك) بالإشارة إلى آدم وحواء. لم 
الإشارة إلى نوح رالطوفان وسوسى وعيسى وإسحق 
ومحمد؛ والتوراة والإ جيل والقرآن! 2١١‏ وتاريح الإغريق 
والفسراعئة والهنرد والصينيين وقصصهم وأساطیرهم 
وخراناتهم» لم یذ کر اما شتی وحضارات مختلفة وأماكن 
وأنهارا 0017 وأقطارا وعادات وشعرباً لا غصى. كما يشير 
إلى مات الأسماء والأعلام من الفلاسفة والژرخین 
والأدباء والعلماء وأبطال الأساطير» لم يذ کر وفاگع وحروياً 
وأحداثاً مهمة فى التاريخ البشرى بصعب حصرها. كل 
ذلك يشار إليه بشكل غير منتظم وغير واضح؛ لا لغة ولا 
سردا ولا بداء. وعلى الدارس إعادة ترئیب الأحداث 
وربطها وسلسلتها؛ ثم إعادة صياغة الجملة وكشابة 
الكلمات بشكل سلیم» ثم رد المفسردات الأجنبية إلى 
أصولها وشرح معانيها بلغة الرواية؛ لم ربط كل ذلك 
بموضوع أو سياق الرراية الطروح. فمشلاً؛ عندما ترد 
عبارة «لا إله إلا الله» فان جويس يكثبها على النحو 
التالى : ۵ا۸ سا سا ۲ ولكى تفهم هذه العبارة بالدسبة 
إلى الفارئ» فعلی الدارس أن يكتبها بشكل سليم أولاء 
فيقرل طدااة دالا مالعا ها ء ثم يترجمها إلى الإمجليزية 
انا God, But‏ 0 ثم يشرح معناها أو دلالتهسا 


۳۰۲ 


أحمد الرعبى 


الدينية الإسلامية؛ لم يربطها بالسباف الروائى؛ حيث 
يشحدث عن تعاليم الأديان: ثم بالعالى بربطها بفکرة 
الرواية العامة. ولابد أن توضح الأمور على هذا النحو فى 
كل صفحات الرواية رجملها ومفرداتها. وللقارئ أن 
يتصور صعوبة ذلك ونعقيده عندما يعلم أن فى الرراية 
إشارات إلى ستة عشر نرا أو حضارة؛ وست وثلائين 
لغة؛ ومدات الفصص والأسماء والأماكن؛ ليستنتج أن 
جهرد مئاث الباحثين ومغات الدراسات فى هذا المجال- 
لأكثر من نصف قرن ‏ لم تصل بعد إلى فهم كامل أو 
شبه كامل لعالم الرواية الصاخب المتشابك العقد!۲۱۳. 

و(فنيجائزويك) مكتوبة بلغة الأحلام أو الكوابيس» 
كما يرى كثير من النفاد. فبطله الرئيس فى الرواية الذى 
رمز له ب: .11.0.8 » تتغير دلالته ورموزه من صفحة 
إلى صفحة ومن فصل إلى فصل, فقد يشير فى لنابا 
الرواية إلى أن هذه الأحرف ترمز إلى کل (نسان» عندما 
بطلق على بطله "Hore Comes Everybody”‏ ويعنى به 
«کل فرد وأی فرد؛؛ حبث يشكل الحرف الأول من 
الکلمات الثلاث اسم البطل .6.8 .11؛ وفد يشير إلى 
بطله ب «الكنيسة البريطائية العلیا؛ عندما يطلق عليه اسم 
"High Church of Englund"‏ ؟ نخس ف الأرا لى 
للکلمات الثلاث تشکل اسم بطله 8 .© .۴ أيضاً. وبشتخل 
بطله أسماء أحرى كثيرة لها دلالالشها اختلفة فى 
الرواية» ليس هنا مجال مناقشتها. أما بطلة جويس الأثثوية 
فى الرواية فقد رمز لها ب .8 با .۸» وهى مثل بطله 
الذكرى تأخذ أسماء ودلالات تتغير وتتحول فى لنايا 
الرواية؛ فهى 7نا 480 فى بعض الأحيان» ونأخذ اسم 
نهر فى «دبلن» موطن الكاتب؛ فى أحيان أخرى... 
وهكذا. ولها دلالات كثيرة مختلفة فى الرواية متعلقة 
بالحياة الإنسائية والطبيعة والمادة» مقابل البطل .8 .© .1 
الذى تتملق دلالاته بالعفل الانسانی والفلسفة والفكر عبر 
تاريخ البشرية كلها. 


۳۰ 


وبرصد جویس فى روایته عبر بطلیه - وشخصیات 
أخرى لا خصی - مسيرة الانسان منل بدء الشاريخ ١‏ 
مسيرته العقلية والروحانية والفكرية والدينية والعلمية؛ 
ريجسد هذه المسيرة بطله .5 .© .۲11 بینما تسد بطلته .۸ 
.ا مسيرة الإنسان الحسية أو المادية والعاطفية والواقعية. 
ليننهى فى آخر الأمر إلى نصور مأسارى للتاريخ البشری 
دفعه إلى التعليق ذات مرة قائلا؛ «إن التاريخ الانسانی 
كابوس مخيف, رانا أحاول الاستيقاظ مہا . لکن 
جویس استیفظ» أو أنهى روايئه؛ على مدافع الحرب 
العالمية الثانية عام ۹ رصدق تصوره المأساوى لمسيرة 
التاريخ البشری. 


العراث العربى والإسلامى فى الرواية 
أ الإشارات الترائية المتعلقة ب «الف ليلة وليلة» 
١‏ (ألف ليلة وليلة) صفحة 6 ١70:6١‏ سطر 
۷ ",و 


۲ - شهرزاد رشهربار صفحة ۰۵۱ ۳6۷ سطر 24 
۰ 
۳- رحلات السندباد صفحة ۳۱ سطر ۰۸ 
4 - (افستح يا سمسمم) و (على بابا والأربعين 
حرامی) صفحة ۲4۰ ۲4۳ سطر ۸٩‏ ۰4 
تولف حكايات (ألف لبلة رليلة) رقصصها 
وخرانانها وأساطيرها فى (فیجانزویك) لتجسيد فكرة 
جويس الرئيسة القائمة على فرضية النشاط العقلى 
والاجتماعی للإنسان الذى خلط النصص والأساطير 
والأحداث والأخيلة معا سواء كانت مصادرها دينية 
غيبية أر بشرية متخيلة أسطورية؛ أو كانت ذا أصل 
تاريخى واقعی ثم نسجت حولها القصص والحكايات 
افتلفة کقصص الأبطال رالسیر رالمجالب والغرائب. 
رنتقی المؤلف أحدالاً وقصصاً بعضها تاریخی وبعضها 
دبنى وبعضها أدبى خيالى؛ ریمرضها فی سباقات 


سي بي بيب رس مت العراث العسربی 


مختلفة! بحيث لبدو متشابهة أو متقاربة فى هدفها 
وأسلوبها وبنائها؛ ليغبت أنها جمیعاً من إنتاج العقل 
البشرى عبر تطوره فى مراحل اربخية طوبلة؛ إذ من 
الممكن أن يتحدث عن رحلة السندباد الأسطورية إلى 
جانب الإسراء والمعراج إلى جانب رحلة أوديب املك 
إلى جائب رحلة هاملت إلى الجبل إلى جائب رحلة 
النبى سوسی وفرعون فى البحر... إلى جانب رحلة 
يولسيس... إلى جالب رحلات أخرى كشيرة يصعب 
حصرهاء ویرہط كل هذه الرحلاث بخيط راحد هو 
عنصر «اللامعقول» فيها أو عنصر «الأسطورة؛ فیهاا 
حيث لا يمكن تصديق هذه الرحلات على الصعيد 
السفلی أو الواشعى. ویخلص جويس من کل هذا إلى 
الشول إن كل هذه القصص والأساطير هی من صلع 
الخيال البشرى؛ ولكن كل قصة نوظف لتجسيد بعد من 
الأبعاد انفتلفة» قد يكون بعداً دينيا أو تاريخياً أو أدبياً. 
بمعنى أن الأديان أحذت هذه القصص وربطئها بأبعاد 
غيبية دينية؛ كما أخذتها الآداب وربطتها بالكتابة 
الخيالية أو الإبداعية أو الفنية؛ كما آخدنها الکتابات 
التاريخية والاجتماعية والأنثروبولوجية لأغراض متعلقة 
بالساريخ السشرى وتفكير الإنسان ورافمه القدیم 
ونطورهما.. وهكذا. ونتكرر هله الحكايات رالفصص 
بصورة أو بأخرى فى معظم «ترائات) الشعوب رالأم» وقد 
طوعنها كل أمة لأهداف وغايات مختلفة؛ سواء كانت 
الأم التى فادت الأديان الإلهبة الشلاث أر الأم الى 
نشرت فلسفات وتعاليم لم يكن مصدرها دنر هیا 
كالكونفوشيوسية والبوذية وغیرهما *. 

ونرد حکایات (ألف ليلة وليلة) التلفة فى 
(فنيجانزويك) لتخدم هذه الأغراض التى أشرنا إليها قبل 
قلبل» كما براها المؤلف. كما أنها ترتبط بسياقات الرواية 
الختلفة وأحدائها وشخصياتها ومضامينها. وسنعرض 
باحشصار إلى هذه الإشارات المأخوذة من (ألف ليلة 
وليلة): ونشير إلى وظائفها ودلالانها وأبعادها فى الرواية. 


يشير جویس كثيرا إلى حكايات (ألف ليلة ولبلة) فى 
روابته» برصفها أثراً من الآثار الأدبية الخالدة التى حفظها 
الشاربخ الإنسانى فى عصرره الختلفمة مثل (الإلياذة) و 
(الأوديسة) و (الکومیدیا الالهیة) و (دون كيشوت) و 
(رحلات جولیفر) ومسرحیات شكسبير وغيرها. ولکن 
إشارات جويس إلى (ألف ليلة وليلة)؛ على الرغم من 
[عجابه بعالمها القصصى ودلالاته الختلفة, لا تخرج عن 
الفهم الغربى الشائع لدی کشیر من الستشرفین فى 
عصره أو فى العصور التى سبقته؛ هذا الفهم الفائم على 
خلط حكابات (ألف ليلة وليلة) الأسطورية الک خیلة 
بالعقلية العربية والواقع أو التاريخ الاسلامی» وبالتالى رسم 
ملامح الشخصية العربية والإسلامية على نحو بعيد عن 
الحقيقة الموضوعية؛ أو الصورة الدفيقة لعقلية المرب 
والمسلمين ودورهم الحضارى والانسانی فى الشاریخ 


البشری. 
فجویس؛ مثل كثيرين غيره؛ جسد صورة العربى 
استنتاجا من حکایات (ألف ليلة ولیلة) » والکانب یفصد 


قصداً أن يخلط الواقع بالخیال وبربط لبالی (ألف ليلة 
رلیلة) براقع الخلفاء وأشخاص آحرین؛ کان «الليالى) 
حتى عن فکرنه الأساسية ليشوه صورة العربی فى الثریخ. 
فبعد أن يحضر حكايات (ألف لبلة وليلة) لتجسيد فكرته 
الرئيسة عن اختلاط القصص والأساطير التاريخية والدينية 
والأدبية مما يبتعد عن هذه الفكرة ویدس إشارات كثيرة 
عن الهمرم الجنسية لدى «شهرزاد وشهريار والخليفة 
هارون الرشیده(۲۱۱؛ بحيث تبدر سيدا لصورة الشخصية 
العربية أو الإسلامية ومركز اهتمامها الرئيس. كما يعيد 
تجسيد الصورة الدسوية الشريرة الغازية للإنسان العربی 
السلم كما صورها مشوهة من سبقه من المعادين؛ وبشیر 
إلى حکابات كثيرة فى (ألف ليلة وليلة)؛ أو اللبالى 
العربية الدامية؛ ليسقطها على الواقع أو الشاريخ العربى 
والاسلامی. 


تة 

ونخدم إشارات جويس إلى (ألف لبلة وليلة) ثلاثة 
أغراض فى ذهنه؛ الأول: نسفيه العقلية العربية القائمة 
على الخرافات والأساطير والجهل؛ والثائى: 0 صورة 
العربى والسلم بحيث يبدو همه منحصراً فى الجنس 
والمجمون والجوارى والصحب؛ رهذا يعنى أن اهتمامائه 
الحضارية والفكرية تأتى فى ذيل القائمة. أما الفرض 
الشالث؛ فإنه بربط هذه الأساطير والخرافات والحكايات 
النتلفة فى (ألف ليلة وليلة) بحياة الرسول» وبربط کل 
هذا بالتالی بالقصص والأساطير لدى كل الأم والأديان 
والتراثات المتلفة, 

وغرض الكائب واضح فى هذاء لكن الحقائق التى لا 
يمكن مجماهلها فى دور الحضارة الإسلامية والعربية فى 
الشاریخ الانسانی لا تضیب عن ذهن أى قارئ لشاریخ 
الحضارات. وجويس وغيره يعرفون هذا الدور على 
الصعيد الحضاری والفكرى والعلمى والاجشماعى فى 
مرحلة من مراحل التاريخ » لکن التعصب یعمی عادة» 
والبغض يدفع إلى التشوبه والتحريف رالتدكر. كما أن 
ا(اشارة إلى (ألف ليلة ولبلة» مخت اسم «اللبالى 
العرببة؛ ؛ من جویس أو غيره فى مواطن كثبرة؛ نفصح 
عن عنصر الاسفاط الذى بحاولونه إمعاناً فى الششوبه 
والإساءة إلى تاريخ هذه الأمة ومكائئها فى سلم 
الحضارات الانسانية. 


۲ - شهرزاد وشهریار 

وتتکرر الاشارة إلى شهرزاد وحکایتها إلى الملك 
شهربار فى رواية جویس؛ هذه الحکایات والفصص التى 
شكلت لبالى(ألف ليلة وليلة». فإلى جانب ما ذکرناه 
سابفاً عن نوظيف جويس (ألف ليلة وليلة) فى روابته؛ 
فان شهرزاد ‏ الأشى» الزوجة: المنقذة ‏ ترتبط ببطلة 
روايقه .8 .۸.1 وأبعادها الجنسية والحيانية والطبيعية؛ 
حيث نشكل بطلة جويس فى مرحلة من مراحلها أو فى 
رمز من رموزها الطبيعة والإخصاب والحياة بشكل عام؛ 


۳۰۹ 


فى حين پرسز بطل جویس .11.0.8 فى مرحلة من 
امراحل إلى العقل أو الفكر أو المعرفة؛ وما بربط بنشاط 
هذا العقل من فيم فلسفية وديئية واجتماعية وحضارية 
إلى غير ذلك. 

وشهرزاد لدى جويس لخدم أغراضا عدة؛ نهی» م 
ناحية؛ تعد منفذاً له لنشويه صورة الشخصية العربية 
والإسلامية بالفهوم الذى نفدم به (ألف ليلة وليلة) أو 
«اللبالی العربية؛ للقارئ الغربى وغيره”!؟ ؛ حيث يكون 
اش رکیز على الصخب والجنس وامجون والانحلال؛ إلى 
جانب شهرة الفعل والاشقام وسفك الدماء؛ كما 
بجسدها شهريار الذى يفثل کل يوم امرأة بعد أن 
يتزرجها. كما أنهاء من احية أخرى؛ تشبع لدى جویس 
وآخرين فكرة حاقدة تتعلق بتسفيه العقلية العربية أو 
الإسلامية القائمة على الخرافات والأساطير الئى نفص 
بها حكايات شهرزاد. 

أما الفرض الشالث» وربما يكون الأهم فى توظيف 
شخصية شهرزاد فى رواية جويس» فإله يتفق مع البعد 
الطبيعى أ الحبائى أو الإخصابى الذى.. تمثله بطلته 
,۸.1.۴ ؛ وجویس فى نسجيله للتاريخ البشری فى روايئه 
یحتف هذا الصراع أو انعايش الأضداد؛ بالإكراه أو 
بکلمات آحری؛ حتمية استمرارية وتعايش المتداقضات 
والأضداد فى هذا الکون. فبطله 6:2۰ ۲۰ الذی بسجل 
تاربخ البشسرية العقلى؛ بسسیر جنبا إلى جنب مع بطلعه 
۰ ۸.۱ الئى تسجل تاريخ البشرية المادى. وبمکن نهم 
فكرة جويس من هذا التسجيل أو الرصد لتاريخ البشرية 

من آدم وحواء» اللذين تبدأ الرواية بهما؛ ١آدم‏ وحواء.. 
النهر يجرى..2210) على أساس تضاد أو تتاقض ابيع 
والجسد واشحامهما معا فى الانسان؛ أو على أساس 
حاجات الانسان الروحبة والعقلية من جهة؛ وساجانه 
المادية والفسيولوجية من جهة آخری؛ وعدم انفصالهما 
الأزلى فى الانسان الواحد منذ بدء الحياة البشرية على 
الرغم من تناتضهما وتضادهما التامين. 


جحت م يي ا سي تح .لشراتالنگراق 


وتأنى الإشارة هنا إلى شهرزاد مرتبطة ب .۳ سا .۱۸ 
حيث تمسد الإخصاب (الجنس) » رالبقاء راستمرار 
الحياة والاتجاب (فی مقابل الوت والفناء الذی أحدله 
شهریار مع النساه الأحربات) ؛ حيث لابد أن نفرض 
«الطبيعة؛ نفسها واستمرارها ووجودهاء مهما كان 
«الفكر» أو القرار الذى ينوى إفناءها أو إيقائها عن 
«الحبا» والوجود. وقد تحت شهر زاد فى ذلك فى 
(ألف ليلة وليلة) كما جحت .8.1.8 فى جعل «نهر 
ليفى؛ بتدفق باستمرار؛ التى اسمها يدل عليه فى مرحلة 
من المراحل» ليدل الكائب على أن الطبيعة؛ الحياةء 
الرجود؛ ستستمر وستبفی رستمضی مهما عصفت بها 
المواصف وتغيرث الأفكار والأديان والفلسفات وغيرها. 
ولا نخفى فكرة جويس فى هذا الذى بحاوله وبشیر إليه 
بشكل خفی؛ حيث تحمل بذوراً وجودية متعلقة برجود 
هذا الكون إلى ما لانهابة مع نغير المبادئ والأنكار 
والمتقدات. وهذه فكرة تصب فى فكرة رليسة تقوم 
عليها الرواية؛ وتشفق مع موقف جويس الرافض لكل 
الأدیان» کما بيدا سابقاء وهو موقف لا يخفيه فى معظم 
کتابانه(۲۱۹, 

أما شهرياره فإلى جائب إشارائنا السابقة عنه؛ فإن 
جويس يربطه بقابيل ونیرون رقتلة أخخرين بتخذون الفعل 
ولفمع وسفك الدماء وسيلة لتحقيق أهدافهم وإشباع 
شهواتهم. لکن هذا الإطار الذی يشير إليه جويس لايقف 
عند هذا الحد؛ ولكنه يجعل منه صورة مشوهة للعرب 
والمسلمين؛ حيث يتجاهل فى لحظة من اللحظات البعد 
الأسطورى لشخصية شهريار؛ ويحاول أن يضفى عليها 
بعداً وافعياً ليثبر الفزع فى نفس القارئ البسيط؛ ويقدم 
له الصورة الشريرة الدموية للإنسان العربى أو المسلم؛ وهی 
صورة غصت بها كتابات كثير من الغربيين؛ وکادت 
تصبح الصورة اللموذجية للعربى فى الغرب فى مرحلة 
من المراحل 0" , 


وتعليقنا؛ باحتصار؛ فيما طرحه جويس فى هذا 
الصدد؛ يقوم على التذكير بان قصص (ألف لبلة وليلة) 
قصص خيالية معروفة فى كل الأم وأساطيرهم 
وخرافانهم» ولم يقل أحد إن أساطير الإغريق أو الهنود ار 
الإسبان هى الصورة الواقعية لمفاهيم هذه الأم وعقليائها. 
وجوبس يعرف بدقة أن الخرافة أو الأسطورة حمل رمراً 
واتعباً أو فكرة إنسانية سامية نسئلئج منهاء ولكن 
الأسطورة ليست الواقع؛ فنحن نعرف أن برومشيوس فى 
الأسطورة الإغريقفية سرف النار من الألهة وأعطاها 
للإنسان؛ وعاقبته آلهة الإغريق إذ حكمت بأن تأكل 
الطيور الجارحة كبده وهر مربوط بشجرة مند الأزل حتى 
تقوم الساعة» رکلما أكل كبده ثبت له كبد جدید: 
ولكننا لا نستطيع أن نقول: إن هذه الأسطورة واقع یمن 
به الإغريقيون وإنه يجسد إمكاناتهم العقلية وتفكيرهم 
البدائى؛ ونحن نعرف أنهم قدموا مسرحاً عظیماً حضارباً. 
ومشل ذلك نقول: لايمكن أن تكون عقلية العسرب 
والمسلمين مجسدة فى حكايات (ألف ليلة رليلة) ؛ 
والكل يعرف هذه العقلية أو الحضارة التى أضاوث مرحلة 
من مراحل البشرية بالنور والعلوم والنظم امختلفة. 


۳ رحلات السندباد 

رحلات السندباد الأسطورية فى (ألف ليلة وليلة) 
ترتبط فى الرواية برحلات وقصص وخرافات كثيرة فى 
لراثات أم كشيرة؛ إغريقية وهندية وصينية واسبانية 
واتجليزية وغيرها. ويوظفها جويس فى تسجیل الجزه 
الشخیل فى حياة البشرية؛ القائم على الخضوارف 
والفرضيات والشهیژات والمعجزاث والحکایات الشعبية 
الكثيرة؛ كالسمكة التى تنقلب حورية جميلة والغول 
الذى يتحول إلى أشكال مختلفة؛ تصوراث كثيرة راردث 
أحلام الناس وخصيالاتهم منذ القدم. وتتسداخل هذه 
الأساطير والعجزات مع أساطير ومعجزات تاريخية ودينية 
أخرى؛ یری جويس أنها تتداخل معا وتتقابس وتتبادل 
الأحداث والتشكيل والنسيج والإخخراج؛ وان اخمتلفت 
الغايات والوظائف والدلالات فى استخدامها وسردها. 


۳۷ 


خن الزعبى 


وقصص السندباد ورحلاته الأسطورية؛ إذ يقول: "0٠٣‏ 
Sailor King”‏ ویفصد “لادطله51": على ما فيها 
من مغزى وخيال ودروس للناس؛ تصب فى فكرة جوبس 
الرئيسية؛ وهی اخنتلاط هذه القصص بالعاریخ والدين 
والعلم التى نبعت من ذهن الإئسان رالمقل البشرى منذ 
فجر التاربخ؛ وشكلت مسارب أسطورية وخبالية رغيبية 
رواقئعية وفنية عبر العصور الختلفة. روبربط جويس 
«غرائب» السندباد فى رحلاته بخرافات شعبية كثيرة مثل 
طائر الفينيق "؟رزوهه:/"10") أو العنقاء وغيرهما. 


؛ - قصص الح يا سمسم؛ و«على بابا والأربعين حرامي؛ 

ونرد فى الروابة فى سياقات القصص الأسطورية فى 
نواریخ ال م ويمرجها المؤلف بالقصص التاريخية والدينية 
ليشير إلى أنها من أصل واحد؛ من صنع الخيال 
البشرى. لكن تلميحات جويس إلى التراثين العربى 
والاسلامی فى أثناء الإشارة إلى هذه القصص مجعله 
يضيف إليها بعداً آخر غير البعد الذى بوظفه بشكل عام 
فى روابته» وهذا البعد هو الغمز أو الهجوم أر التقليل من 
شأن العقلية العربية المشبعة بالخرافات والأساطير التى ندمو 
وتلفی إفبالا لدى المقلیات الساذجة البدائية. ويشير 
جویس إلى هائین الحکایتین على النحو الثالی: ۵۲۵0" 
6 0 اسطالام8" افتح ياسمسم ثم 
يقول بلغة الرواية الشوشة: ۳ معط ۵مه "Ani mama‏ 
وعاورو۲۸(۰) وبقصدهعلى بابا والار بعین حرامیا؛ 
ویضمنها هذه السخرية بقوله: على ماما...٠‏ . 

وجويس نفسه يدرك أن العقلية العربية والإسلامية فى 
مرحلة من مراحل التاريخ كانت متفوقة ومتميزة؛ وهذا 
أمر لا يدكره هر أوغيره» لكن جويس يدرك أيضاً أن أبعاد 
ااحكايات الخيالية ودلالات القصص والأساطير فى (ألف 
لبلة وليلة» هى أعمق فكرأ وأشمل فلسفة من هذا النی 
الظاهرى الذى يحاول أن يقصر عليه نفسيره أو تأوبله أو 
تسويقه. والا فكيف لعد (ألف ليلة وليلة) من أهم 


۳۸ 


الکتب فى المالم القديم الئى توازی ونساوی آهمیتها 
أهمية (الإلياذة)و (الأوديسة) و(الكوميديا الإلهية) 
وغيرها. لكن معرفتنا بموقف جويس السلبى والرافض 
لهذا التراث؛ تجعلنا ندرك أبعاد وضعه الأمور فى غير 
موضمها ومحخميل القصص مالا خمله. 

فإذا كان جوبس يقبل أو يجب بنبروة أرديب القائلة 
بأنه سيقئل أباه ويخزوج من أمهء وبشبح هاملت (الأب) 
الذى يطلب من ابه الانتقام من عمه القاتل؛ وبرحلات 
#جولیفرا إلى عالم العمالفة والأقزام؛ ويفسرها التفسير 
الرمزى والدلالى بما فيها من أبماد إنسالية وفكرية 
وأخلاقية؛ فان ذلك يتغير عند استحضاره حكايات (ألف 
ليلة وليلة) ويقصرها على أبعادها الخرافية الساذجة» 
لمتسنی له النبل.من عقلية أصحابها وحضارتهم 
«البدائية؛؛ وهو أمر پشذ بشكل مكشوف جلى عن سياق 
الأحداث الثى يحاول الالتزام بها فى روايته. 

بل إنه أحياناً يمعن فى الإساءة؛ فبدل أن يريط شبح 
هاملت الذى بلغ ابنه فوق الجبل بجريمة عمسه 
بالفصص الأخرى المشار إلبها سابقأء فإنه بربطها بشکل 
خفى مفصود بنزول الوحى على النبى فى غار حراء 
وإبلاغه الرسالة؛ أو يربطهاء كما بری «ألرنون»؛ بفكرة 
استبلاء العم على زوجة الأخ فى (هاملت) واستیلاء 
الأب على زوجة الابن «زیده !۱/۳۹ وهو أمر يشل مرة 
أحرى عن السیاق الذى الشزمه فى تصنیف الأحداث 
والقصص رانسجامها وترابطهاء وهذا آمر کشف مرا 
أخرى عن إمعان الولف فى الاساءة إلى الشرائين العربى 
والإسلامى بشكل خاص» وهو آمر يدعم بعض الا را 
الى تنهم جویس باشماءات أو جذور هيلك 
كما ظهر ذلك فى روايئه السابقة (يولسيسؤءةفلااناً) 
وبطلها اليهودى "8100" ؛ أو قصته القصيرة قبل ذلك 
"را۸" من مجمرعة (أهل دبلن 036:5 ألاناا) وغير 
ذلك. هذا على الرغم من ادعاءات جويس الختلفة عن 


ل ممما الراث السربی 


عدم إيمائه بالأديان كافة؛ وعن عدم ميزه لجنس أو 
عرق أو دين فى کتاباه۲۲۷. 
ب - إشارات تراثية لشخصيات مختلفة 

هنالك إشارات يصعب حصرها فى رواية جويس 
متعلقة بالشراث السربی والاسلامی؛ الدینی والشاریضی 
والأدبى والعلمی؛ نحاول إثبات ما استطعنا حصره منها 
فى نهاية هذا البحث. ولكن هناك إشارات أخرى متفرقة 
متدائرة فى ثنايا الرواية؛ حدر الإشارة إليها هنا لتوضيح 
دلالشها ودواعى استحضارها فى السیافات الروائية 
والفكرية اشتلفة لدی جويس. ربد كر جمويس هذه 
الإشاراث المتعلقة ببعض الشخصيات الإسلامية أو العربية 
ودورها أو دلالتها التاريخبة مثل: (ابن سيناء ابن رشد» 


عمر الخيام؛ بلفیس ... وغيرهم) . 

۱ - بلئیس صفحة ۱۰۲ سطر ۰۲۱ 

۲ - عمر الخيام صفحة ۱۲۲ سطرا١.‏ 

۳- ابن سينا وابن رشد صفحة ٤٤۸‏ سطر ۰۱۱۰۷ 
-١‏ بلفيس 


ونرد الإشارة إلى بلقیس؛ ملكة سباء فى سياق 
الحضارات القديمة والأسماء الثى شکلت التساريخ 
الانسانی القديم. وبربطها جوبس؛ من حيث هی امرأة؛ 
ببطلة روايئه الأنشوية .۴ با .۸. ولأن جويس لا يستحضر 
اسما أو إشارة تتصل بالعرب أو المسلمين ویفصد منها 
تمجيداً أو مدحا (حتی عندما يعجب بشخصية الرسول 
(ص) الذى براه رجلا قياديا وتاريخياً فذأً؛ أو عندما يشير 
إلى ابن سينا وابن رشسد على أنهسما من الملمساه 
السالیین) ؛ فإنه يكون له هدف آخر أبعد وأهم یتملق 
بالإساءة أو الهجوم؛ كما سنوضح بعد قليل. ولذلك لا 
نبرئ ساحة جويس عندما يشير إلى بلفیس, الملكة العربية 
القديمة لسبا فى اليمن؛ من أغراض آخری؛ ربما لا 
يسعفنا السياق لاستجلاء هذه الأغراض والتأكد منها . 


ولكن الإشارة إلى بلقيس ثم إلى «البعراء: !14 لا تخلو 
من ربط حفى ما (بالملك) سليمان والفكر البهودی 
حول هذه المسألة. ولا نريد أن نشطح بعيدا فى التحليل» 
لکن جويس لا يخلو من غرض تاربخى يخدم البهرد 
تاريخاً وحضارة بشكل من الأشكال. 

لکن جوبس كان غامضاً فى هله المسألة؛ حتی إن 
الأمر أشكل على أشهر الباحشین فى أعمال جویس: 
الذى نرجم (فنيجانزويك) من الا مجليزية إلى الإجايزية؛ 
وهو النائد «ماك هاف؛ الذى اعتقد أن اسم «بلفيس» أر 
وأوادة فى الرواية يقصد به امرؤ الفیس الشاعر العربى 
الجاهلى "". وهذا بعيد عن الحقيقة؛ لأن السياق 
واللغة يشيران إلى أن بلقیس؛ ملكة سبأء هى القصودة 
فى هذه الإشارة. 


۲ - غمر ايام 

والاشارة إلى عمر الخيام مرتبطة ظاهریا بالجانب 
الأدبى رالابداعی فى التاريخ الانسانی؛ حيث مخشد 
الرواية مئان الأسماء لکتاب وكتابات قديمة وحديثة؛ 
وحيث يكون الخيام ورباعيانه المعروفة جزءا من هذا 
الحشد. يقول جويس : quarain of rubyjets‏ ۱۳۲۱ 
quatruins of Onur Khayyum ay‏ 116) أى 
١رباعيات‏ عمر الخیام) . 

غير أن استحضار عمر الخيام ورباعياته فى ررابة 
جويس لا یقتصر على مكانته الأدبية التاريخية والإنسانية» 
وإنماء وهذا هو الأهم بالسبة إلى الکانب؛ لأنه يجسد 
الشخصية الإسلامية المتمردة الثائرة على الأديان والعقائد 
والشرائع السماوبة كما يتضح فى رباعيانه فى مرحلة من 
مراحل همره؛ تلك الرحلة النى سيطر فيها القلل والدلك 
على حياة الخيام وتفکیر»؛ وجسد فيها حياة اجون 
والخمر باعتبارها ملاذاً من هذا القلق والشك. لکن 
جویس »2 على عادته» لم يذكر الجانب الآخر للخيام أر 
رباعیائه: وهو غالبا ما يذكر نصف الحقيقة عامداً 


۳.۹ 


أحمد الرعبى 


متعمدا. فهو لم يذكر توبة الخيام وعودته إلى الإيمان 
الطلن, هذا الإيمان الذى جسده فى رباعيائه التى 
ترجمها أحمد رامى؛ ومنها: 
باعالم الأسرار هلم البانين 
ياكاشف الضر عن البائسين 
يا فابل الأعذار عدنا إلبك 
ناقبل توبة التسائبين 
لکن جويس وآخرین مثله؛ لا بلتفتون أو بشيرون إلى 
هذه الأبيات من الرباعيات؛ وإنما بختارون منها ما يخدم 
فکرنهم» مثل فوله؛ 
لبست لوب الميش لم آسششر 
وخسرت فبسه بين شئ الفكر 
وسوف أنضر الشوب على ولم 
أدرك لماذا جفت أين الفسر 
ويكتفى جويس بهذا الجانب ليدلل على رفض 
الخيام الدين وانغماسه فى اللذات والمجون؛ ليعطى انطباعاً 
خاطئاً عله وصورة مشوهة غير مکتملة؛ وقد درج على 
هذا الأسلوب فى عشرات الأمثلة؛ كما أشرنا. 


۳ - ابن سينا وابن رشد 

ونرد الاشارات إلى هذين العالمين فى سياف الإشارة 
إلى علماء كثيرين مثل فيثاغورس وأرسطو وجاليليو الذين 
جسدواء من رجهة نظر الكاتب» الخط الاحر لمسيرة 
هذا أن خطی العلم والدين سارا معا منذ القدم وقد 
اصطدما وائفقا واختلفا فى أزمان مختلفة» لکن أثر 
الأدبان؛ كما بعتقد جوبس؛ كان أكبر بكثير من أثر 
العلم فى تشكيل الحضارات القديمة وكشابة الشاريخ 
البشرى وإثارة الحروب الدبنية والصدامات العفائدية. كما 
بری أن الأديان قد استخدمت العلم والعلماء لأغراض 


۳۹۰ 


عفائدية أو دبنية فى حقب كثيرة من التاربخ ولدی ألم 
شئی. 
أما صدامات العلم والدين الشائعة؛ فقد كانت بسبب 
تسلط الأديان (ويركز هنا على سلطة الكئيسة القدیمة» 
وبأخذ بطله .8 ٥.‏ .11 رمز (الكئيسة العليا فى بربطانیاه 
High Church of Englund‏ رعدم الماح لأحد بأن 
يخرج عن الفكر الدبنی المشروع. ولهذا تراجع علماء 
كثيرون عن مكتشفاتهم ومواقفهم؛ بینما دنع أخرون 
حيانهم لمنآ لهذا الخروج أو التحدى. وبشير بشكل غائم 
إلى سقراط وجاليليو وأخرين؛ شكلوا خط العلم فى 
التاريخ البشرى. 

وفى هذه السياقات يذكر جويس هذین العالمين: 
ابن سینا وابن رشد؛ على اللحو الثالى: 5ك 
ثم يكرر "(Ibn Sen)‏ لم ييف "(over Whois)‏ 
وسفصد ۸۷۵۵۲0۵ و ۸۷۵۲۲0۵6 بالإتجليزية؛ وهما 
ابن سينا وابن رشد فى هذه اللغة أ" , 

وقد يعد هذا اعترافاً» قلما يفعله جوبس فى روایته؛ 
بفضل هذين العالمين المسلمين على العالم فى العلوم 
الختلفة والرؤى الفلسفية من ناحية؛ لكنه أمر من ناحية 
أخرى - يضمن لجويس شهادة موضوعیة! بحيث يبدو 
أنه كان موضوعيا ومعقولا فى إشاراته للشراث العربى 
والإسلامى. بمعنى أنه ذكر ما له وما عليه؛ فلا يكون 
هجرمه على الدین أو على كل الأديان هجرماً مفصوداً 
لا معنى له؛ ودليل ذلك أنه يعترف بفضل العلماء 
والفلاسفة من كل الأديان والجدسيات والعصور؛ لكن 
هذا التوهم أر الإيهام كان مکشوفاً ومرفوضاً. 

على أبة حال؛ فإن إشارات جويس إلى ابن سينا 
وابن رشد تعد من الجوالب الإيجايبة القليلة التى 
تتضمنها روایته. وليس هناك من إشارات إيجابية كثيرة 
حول التسراث العسربى والإسلامى؛ إلى جانب هانین 
الإشارنين؛ سوى الإشارة إلى الشخصية الفذة للرسول؛ لا 


بوصفه نبیا مرسلاً وانما بوصفه رجل تاربخ عظيماً» 
مفکراً وقائداً وعبقرياً استطاع أن يغير وجه الشاریخ 
الانسانی. 

ریضع جریس ابن سينا وابن رشد فى صف العلماء 
الذين يسيرون بخط مواز أو مداقض لصف أهل الدين 
والشرائع السماوية. وهذا هو الجائب الششویهی ار 
التحریفی الذی تنطوى عليه إشارة جویس إليهماء إذ لم 
يعرف عن ابن سينا أو ابن رشد العداء أو الرفض لا للدين 
الإسلامى ولا للأديان الأخرى؛ كما لم يسجل على 
الدين الإسلامى معاداته أو معائبته لهما مثلما حدث مع 
سقراط وجالیلیو وغيرهما. 

لكن جويس؛ على عادته؛ بفول نصف الحفیفة أو 
جانباً من الصورة؛ وهو الجانب الذى بخدم غرضه 
وفكرته؛ ويسجاوز الجوائب الأخرى التى يعرفها هو 


السراث السرى 


بالتأكيد لمعرفته ہما هو أبسط وأسهل منها. فهو كما 
بذک أن الرسول تزوج أكثر من عشر نساء. ولم بقل 
شيعا عن طبيعة أو ظروف أو أعمار هؤلاء النساء؛ ليترك 
للخيال أن يتفاعل سلبا مع الصورة؛ فإنه يذكر ابن سينا 
وابن رشد فى سباق العلم الذى يناهض الدين ويحاربه 
ويتناقض معه منل فجر التاريخ؛ لکنه لم یذ کر أن هذا لم 
يكن الراقع أر الحقيقة فى حالة هذین العالمين. وهر 
اسلوب یتبمه جویس فى معظم روایته! حيث يذكر أو 
ينئقى أو يقتطع الجانب الذى بهراه أر يصب فى رژیته 
ويشرك كل ماعدا ذلك ولذلك فكأنه يقول نصف 
الحقيقة أو ينقل جانباً من الصورة؛ وهذا قريب من التعبير 
الشائع الذى يحرف معنى الآية: «رلا تقربوا الصلاا...»۱ 
إذ پشرقف القائل رلا يكمل الآية لتعنى شيكاً غير معناها 
الحقيقى. وفد فعل جويس مثل ذلك کثبراه كما آشرنا 
فى مواطن عدة من هذه الدراسة. 


الاشارات العربية والاسلامية فى «فنيجائزوبك؛ 
(مربة بحسب ذكرها فى الرراية) 


الإشارة باللفسة العربية 
دار المفصرد سها؛ 


الكعبة 

جبل غرفات 

قوش 

غير المسلمين 
حرس الحجر الأسود 


الإشارة باللفة الإلجليسزية 
وأو المقصرد مهار 


Kuba 


Araful mountain 
ری‎ 
unqualified musliıts 


gaurds of the 


black stone 


المسواك استخدام النبى 
(ص) للسرالده 
الصلوات الخمس ٩۳9۱‏ 


Toothpick 
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الإشارة باللفة العرية 2 الإشارة باللفةالإنجليسزية 
3 المقصود منهاء 0 المقصرد سهاا ار بلفسة الرراية 


Bedoueen the Jebel Bedouins of the بدر الجبال (الرحل)‎ 
mouMaln 

ansarshelpers The Helpers الأنصار‎ 
One Thousand and nights One Thousand and one stories ألف لبلة‎ 
Agog uid Magog Gog له‎ Magog 4۳۷ باجوج 45 م‎ 
Cumelery The Canıel buttie "۷۳ معركة الجمل‎ 
366 ۸ ۰ عام 7 بلادى‎ 

«مولد النبى تثرياً» 
عبد الله (رالد النبي) Abdulah‏ 
رقم ۰۱۱۱ هدد السور a hundred und elev‏ 


القرانية التى أشار ۳ 
جویس فى «كتابها از 
السورة رقم ۱۱۱ 
اليب ۳۸ 

Havvh Eve 


حراه 
ألف ليلة وليلة althousand or one One Thousand and‏ 
nelional leuque One Nighls‏ 
شهرزاد Suherzarude Shehrazad‏ 
فربضة الحج وترم lesser pilgrimage making pilgramage‏ 
الخزیر had ınade Pals and prohibiting Pigs‏ 
Pigs, older inself‏ 
الإسراء والمعراج اللذان Spure for the Mohummad's ascension‏ دا 
استفرلا ليلة راحدة Space of a world to heuven which took one‏ 
at time night‏ 
هجرة الرسول (بداية hejrite exodus - emigration‏ 
ل الهجرى» 
لا رل إلا الله ۱۳۸ For ann the i but No Gud but Ullah‏ 
one liv.‏ 
حتى يلين لكم الخبط He could distinguish‏ 
الأبيض من العفیط الأسرر ا“ a while thread From‏ 
اط a‏ 
«اسلم سلما Aslimall ٠ Muslim you must be muslim,‏ 
الجميع مسلمرن everybody is‏ 
أربعون عاماً عمر النبى Forty Steps Fourty years‏ 
(ص) عبد بده الرسالةة 
مع رکة يدر Pudder the batlle of (badder)‏ 
الملائكة والجن «الملائكة ard Guinnes angels and Jinik‏ قاع يراق 
الذين حاربوا مع المسلمين 
فى پدره (01) 
کافر Kaffir Unbetiever‏ 


Tslaınatic hewhome slam's new ۵ پیت المسلمين الجديد‎ 


٩۱۳ والمدبية‎ 
Bulkls ‘The Queen of Sheba 


۳ ماه‎ 
in the name of ln the name of Ullah, بسم الله الرحمن الرحهم‎ 
Annah the Allmziful the merciful, the 

the Eerllving تسسس كنا‎ 


5۱۳۵1۱۱ of Zemzem The holy waler of 0 0 مام زز‎ 


ln mecca 


۳۲ 


الإضارة باللفة العسرية الإفارة باللفة الإنجليزية الصفحة 
3 المقصرد منها؛ الفصرد مهاء الإفسارة بلفة الررابة 


عائئة «زوجة النبى» Ayıha‏ ۷/۱۰۵ 
ا 


Na Falke He's Fulher, he was أب.. کان «بفصد‎ 
9 بالدسبة تم مالا‎ 

۱/۱۰۸ Spider Spider يذل‎ 

۱۷۱۳۱۴ Biddy Doran looked ‘The Qurun ûs Literature 10۸ اوی‎ Er الفرآن‎ 
at الا‎ 

1111 quarain of rubyjets the quatruins of Omar رباعياث همر الخیام‎ 

Khayyam‏ -ل۸ 

۱۸/۱۳۲ K.M. O, mara Oımur Al- Khayyam ایو از‎ 

۳۰/۱۸ cleured out three destroying the idols کس صنام بعد‎ 
hundred sixty five by mohamad tie یک (۳۹۰) ینت نون‎ 
hlles to set up one prophet رالخلاص بها:‎ 
ال‎ kh امعد‎ 

۱۸/۱۳۱ dapindler web lhe spider and ۵ العدكبوت والحمامة فى‎ 
Chockes (he dove in hira cave ١ غار سوام‎ 
caveınouth of his 
unalylitlines but the 
nestling hut ۰ 
the cave 


الرصية ار خحطبة الرداع tn! Wusa wlll‏ 


۱۱۳۰ Thous and in one A Thousand and One 

nighulight Nighls 
1۹11۹ Ann allve Ulluh is alive 2 ل‎ 
۱۱۳/۱۳۹ ]أنهو‎ The letter )0( سورة (ق) فى القرآن الكريم‎ 
11101 three thirty and the cave people أمل الكل‎ 


حیث ناموا (۳۰۹) سدواث a hundred‏ 


١ اکر‎ 


۱۱۳۷ Kalro Korun منت‎ Quran فرآن القاهرة‎ 
۳۱۳۵ Fallma Fatlna فاطمة (ابنة الى اصا)‎ 
۱۹۱۷ مر‎ Aisha عائشة (زرجة اللبى «صا)‎ 
۱۳۳۳۰ sûlat.. nabis pruyers of the prophet صلاة البى (ص)‎ 
۱۳۳۰ Fateha opening الفاخة‎ 
۸/۳۰ Allah lah Lahiah lah No God, But لا إله إلا الله انا‎ 
UTE Ephthuh دموا‎ Open Sesame البح يا سمسم‎ 
يليك‎ Anî mama and her Ail Baba and the بابا والأربعین حرامی)‎ 17 
رع‎ Bustles Founy thieves 
۱۳۳۹۰ Salansalalm Peace be upon you السلا م علبكم‎ 
1te toran torah and Qutan التوراة رن الث‎ 


الكلمئين» يبلل 


أديان مو لوا Deans‏ ۲۱۲۹۸ 
عزرائيل Atruel‏ امد۸ ۷/۲۰۸ 
برسف (البی) أو سورة Joseph‏ لا 11 
پوس رلم (۱۲) 

ا المدينة این ۳ Pera Petra‏ ۱۳۳۳۹۹ 
الهجرة أ ار سورا كالسا Hegerlle‏ ۱۰۱۳۷۹ 


الحجراث ١‏ يكلم 
محمد | مي ريتكلم ALT Talking anan Mohamınad the‏ 


illluerettes literate «القرآنه‎ 


۳۳ 


مه اين ا سسب ييح 


الإشارة باللغة المرية الإفارة باللغة الإنجليزية 
1 التصود مهاه ار المقصرد منهاء اهارا بلهسة الرواية 


"۰۰۱۲ muhametita Muhammad and Futima محمد وفاطمة الحث‎ 
2 ۱ 

۳۳۱۹۲ ailuph Qunran's Qud's Quran گتاب‎ 

۱۹۳۳۹ ما‎ lake ۵ ride as لسن‎ visit to الإسراء والمعراج‎ 
lung ûs from her heaven in one night 
1o tomorrow 

4 Idulin what of Abdullah, What about عبد الله.. ماذا عن أمنة‎ 
Himana Amin الرسرل۱‎ ادلاو٠‎ 

سورة اللور رقم (1؟) Nur Light‏ ۱۳/۳۰ 

۱:۳۲ mantle to hla Mohammad to hi محمد فى الجبل (فى غار‎ 
momone mountain ۳۱۱ حرا‎ 

rir he wus my Godfuther أن الي «هراب؛ زيد‎ 

۱۳۹۰ Good marrams nay God's WII ls ۵ good إرادة الله وأمره يزيد .. أن‎ 
God's will Zayd. goal 

mouttaln huares Hla Cave‏ لضن وا 

۱۳/۳۱۸ Tuif Taif 

۱۹۳۸ Youthrib yallırib 

t14 اا۸‎ Slupa Ali slept “the Calif" م‎ 

فی فراش النبى «صا) 

14 Omar omar, the Calif عمر بن الخطاب‎ 

الصلرات الخمس ؛ الفجر they were precisely muslli's prayers ut‏ ونوزلی 
والظهر رالعصر والمئرب the Twelves of dawn, noon, ufler‏ 
والعشاء clocks, noon nlnules noon, sust ald ùt‏ 
šêconda ,At night‏ 2000 
someêseal by dawn‏ 
break‏ 

۱۳:۷ Bismilla In the name of Gud يسم الله‎ 

۱۹۳۵۷ of thousand kinda A thousund und one ألف ليلة ولبلة‎ 
but one kind nighls 

شهربار نك و۲ تاو ۳۱۳۹۲ 

لقماك الحكيم وكذلك سررا Lokinan‏ مسا FY‏ 

لقمان 

۱۳۱۳۳۹۹ Calif Calif (the head of the lulumie الخليفة‎ 

Sue) 

۱9/۳۸۹ Fatlrniliu - Fanills, ‘The Fulimi era in العصر الفاطمي أو لاطمة‎ 
repealing herself. Egypt or fatima the ابنة النبى اص۲ لعيد نفسها‎ 

prophet's dauglıler. 
۱۳/۹۱۸ moyhunımlet and ييا‎ und محمد وهاملث انحث کلمنین)‎ 
marhaba lo your Hamlet welcome in مر جا فى الجبل؛ حب‎ 
mount lhe mountain, where )ةلاسرلا١ تسلم كلاهما‎ 
buth received the 
“revelation” 

avcendûs Avicenna 

sen Avicenna‏ اننال 

over who ia 21 

the coughes and Q.K.M,R. 

the Hehes and the 

miles and the 

rallies 


mahalo, mout Muhammad's Death ٠*۸ موث محمد (ص)‎ 


۳۹ 


الضراث العسربى 


اللا حظات: 


۱ - لللوسع فى مرضوغ الاستشرال؛ يمكن الاطلاع على کتاب: 
إدواره سعيد: الامتشراقی» الذى يعد واحداً من آهم الكتب فى هذا الوضرع؛ ترجمة كمال أبر دیب عن الأصل الإتجليزى "ثانها])04161!4” بیروت: مؤسسة 
الأبحاث العربية؛ ۲ (۱۹۸). 
۲ لنوعث الكتب الثى نهاجم المرب رالسلمین قدبماً وحديئاً ما بين الكتب الفلسفية والسياسية رالديئية والأدبية والشعرية وغيرها. انظر کتاب إدرارد سعيد. 
Wake, N. ¥. The Viking Presa, ۰ 2‏ ممموعسنا"؟ Jumes Joyce:‏ 
الم عرجم الرراية إلى اللغة العربية لصعرية (أر استحالة ذلك) بسبب لخانها وأسالييها المعقدة؛ مع أن کنبهالسابفة جميما قد ترجمث إلى العربية ملل يولسيس» أهل ' 
دبلن. صررة الفدان فى شبابه وفیرهاه. وجهد طه محمود طه كبير فى هذا لمالا 
انظر کتابه: درسرغة جيمس جريس ۰)۱٩۷۰(‏ 
؛ - هنالك ثلاث دراساث جزلية مخنصرة لبعض المفرداث العربية لس وردث فى فنيجائزوبك وهی دراسة؛ 
James Atherton: The Books at (he Wake,‏ 
«الكنب فى لنيجائزويك: :رن خر لمؤلف إلى أن رن هر أحد کب الرئيسة ای امتخدمها جويس فى رنه كما أن أل ليلة وليلة من الكنب أي اش 
رظفث في الرراية. لکنها دراسة عامة مختصرة رنصب فى رجهة النظر الغربية الالبة تاه العرب رالسلمین رحضارئهم ردينهم. 
لم کداب؛ هرامش على «لنيجائزويك1 R. McHugh: Annotatlona to Finnegans Wake.‏ 
وقد حارل المإلف أن يترجم الرواية من اللغة الإتجليزية المرفة والمعئدا ای کتبت بها إلى الإتمليزية الممهرمة أر الممسرة. وفهما ملق بالثراث ال سلامى رالعربي» فلم 
بندم امرجم أى تلبل ار دراسة لهذا الموضرع. هذا إلى جائب إساءة الفهم فى كثير من الکلمات العربية والمصطلحات ليما تعنيه بالعربية أر فى الدين الإسلامي. 
الم دراستی افقتصرة (بالللة الإجمليزية) عن الفردات العربية والإسلامية فى الررابة؛ التى وعدت فى مقدمتها أن أنناول المرضرع بشى من التفصيل والتحليل فيما بعد. 
رها ا أثمل ذلك فى هذه الدراسة, 
والوائع أن جمیع الدراسات السابقة لا نقدم صورة وائية از شبه رافية عن الثراث الإسلامى والعربى فى هذه الرواية. ومع أن هذه الدراسة تتماول استفصاه هذا الموضرع 
بش من التحليل والتنصيل؛ إلا أنها نظل درامة أولية ناج إلى دراسات ری أشمل وأعمن رأكثر لفصيلاً. 
۵ - مجلة آذاب المستتصصرية, عدد ۱۷۵۸ مجلد ١7‏ بغداد (۱۹۸۸)؛ص 14 ماسوع دما نا :Arable and lslaınle Refernces‏ ادن Almed al ١‏ 
Wake.‏ 
7 - انظر الکتب الثالية عن جريس و ا منيجائزريك» ٠‏ 
The Decenlervd Unlverse of F.W.London, Jolin Hopkins, 1974.‏ : وتجرواة Joyce, Oxfortl ۱959: Margot‏ سک : Rlchurd Ellman‏ 
وكذلك: مرسوغة جيمس جمويس ليله محمود طه (۱۹۷۵). 
R.McHuyh: Annotatlona to Finnegans Wake, John Hopkins Unlv, Press, Marylund, London, ۰ ¥‏ 
۸ - انظر: موسرعة جيمس جويس لطه محمود لله - حيث يقول حين سل : لا کتبث هده الرربة؛ فأجاب؛ لكى أشفل النقاد للالمالة سا بها (صه). 


Wake, p. 1. 1‏ ات۱ 
حيث لبد الرراية على الحو النالى؛ 
Riverunn Adamandeve...etc.‏ 
۰ - يذكر مثلا: 
The Eddas...et¢,‏ بها Issac, Christ, Mohammad, The Old Testement, The‏ 
۱ - يذكر فى الرواية أسماء لأكثر من ألفى نهر 
Wake, p. ۰ ۲‏ و۲۱۱ 


۳ - عفد مؤتمر فی ؛دبلن؛ سنوبا؛ بلد جویس؛ يسمى باسمه «مژتمر جریس! لمتابعة البحرث رالدراساث ای تدور حول كناباته. وف کرت الباحئة المتخصصة أدب 
جویس ۱۷۵۱۲۵ 1الؤئة]/! ؛ غندما كانث تلقى غلينا محاضرانها لی جامعة مددجن بأمريكا؛ ألها قشت حمس سنواث فى مدينة «دبلن) يشكل متراضل فى اه 
إعداد رسالتها للد کدرراء عن جيمس جويس؛ وكانث ضر «مؤتمر جربس؛ حتى تمکنت من حراج كتابها عنه: الذى أشرنا إليه؛ وکانت لفضل أن تکون فى 
المكان الای ولد ونشأ فيه الكائب لتتعرف الأماكن الكثيرة الئی يذكرها فى ررايئه فى دبلن؛ لم تلتقی شخصيات كثيرة يذكرها یا هلاه ردیر إلى ذلك فی 


كتابها الم کور. 
١1‏ - التاريخ كابرس . انظر موسوعة جيمس جویس لل محمرد طه؛ المئدمةء وكذلك فصل «فبيجالزويك». 
وانظر دراسة؛ ۰ Richurd Eilnan: James Joyce, London, Oxfoud Press,‏ 


۳۹۵ 


أحمد الزعبى ل بيب بيب بيب يبي م 


6 انظر دراسة #الرتون؛ (كتب فى فنيجالزويك) ۱۷۵۲۵ ۱ ا« ا80u)ء‏ حيث يشير إلى أهمية (ألف ليلة وليلة) پرصلها مصدراً من مصاهر الرواية. 


Finnegans Wake, p. p. 31, 31. 5‏ 
۷ - حيث یشار أحيانا إلى الف ليلة وليلة ب «ليال عرییة؛ (داداعا۷ »داداد۸۳) إلى جانب ترجمنها الشائعة "A Thousaıd aud One niglıls”‏ 
Flnneyans Wake, P. 5 4‏ 
۹ - مسد ررابنه يولسيس ”«ههرالا* مرقفه الرجردى الرفضی؛ وقد منعث هذه الرراية من الندر فی أمريكا اکثر من عشرين سنة لسبب؛ أخلائي مكرى ... إلى غير 
ذلك. 


.)15484( انظر کتاب إدرارد سعید: الاستشراق , ترجمة كمال أبر دیب‎ ٠ 

رنظهر صورة «العربى؛ أر «المسلمة فى كثير من رسالل الإعلام أو حتى الأعمال الفنية الغرية على شكل مخیف أر شري أو سفاح أر بدائى.. رهكذاء 
اكه .13 Fluntgans Wake, p.‏ 
١‏ المصدر نلسه؛ ص8١‏ , 
۳ - المصدر نقسه: ص ۰۲۸۰ 
6 _ الصدر شه ص ۰۲۸۳ 
at the Wuke, p. 206. 3‏ تانق 
وربما لهذا السبب بشير جويس فى الروابة إلى النبى محمد بكلمة منحولة من محمد رهاملت ريككتبها ۱6۱۳اعتدرن/۱" كما بری ۸۱۵۵۸ ص ۰۲۰۳ 
٩‏ - حيث یحث بلوم بل بولسيس لاه عن رطن له» وهر شخصية بهردية مشردة؛ كما بسر من المساجد الإسلامية يشكال لا أعلاتى ی الروية لفسهاء 
انظر؛ الأعمال الكاملة ل جيمس جريس فى كتاب ؛ موسوعة جيمس جویس ؛ طه محمود طه؛ الکویت؛ ركالة ا مطبرعات (۰6۱۹۷۵ 


Finnegans Wake,p. 264. ۸ 
Annotations to F, W,, 0 98, A 
Finnegans Wake, ت .122 .م‎ 


۔ المصدر نفسه؛ ص ۲۸۸. وقد عاش ابن سينا بین هامی ۹۹۸ ب ۰۸۱۰۳۷ 
7 الصدر نلسه؛ ص ۰14۸ 
۳ المصدر نفسه؛ ص ۰1۸۸ وقد هاش ابن رشد بين عامی ۱۱۲9 - ۰۸۱۱۹۸ 


۹ ۔ انظر أيضاء ۰ Annotatlous to F,‏ 
حيث يذهب إلى هذا الرأى أيضا. 

MeHugh: Annolutlons, p.19. aT 
حيث یری هذا الرأي‎ 


5" . انظر قصة «يأجرج ومأجرج؛ فى ؛ للفسير املالین؛ لجلال الدين امحلى رجلال الدين السبرطي» سورة «الكهف؛ مكتبة العلرم» بیروت؛ (دث)؛ ص 1٠١‏ ۰ 

۷ انظر امعركة الجمل؛ فى: مروج الاهب للمسعودی؛ دار الأندلس» یروت۱ ۰۱۹۸ ص۰۳۵۷ 

Jumes Atherton, Books ul the Wake, بری ذلك «ألرثرث:: 20 .م‎ -۸ 

Annutations lo ۳۰ W,, انظر أيضا؛ .63 .م‎ - "4 

۰ - إشارة إلى الآبة القرأنية فى سورة «البفرة»؛ حيث بترقف السلمرن عن الطعام والشراب إيذانا ده الصيام لى شهر رمضان. 

۱ - انظر ؛ سورا (الأنفال! وسورة «آل همران» فى الفرأن الكريم , 

۴ - إشارة إلى هجرة الرسول رأصحابه من مكة إلى المدبنة (البیث الإسلامى الجديد) » وليس صحيحاً ما ذهب إلبه ماك هاف فى ۱۸۵04۵1/۵۳ ص4 1 ؛ من أن 
جريس بقصد أن السلم يكتسب اسما جديداً بعد دخرله الإسلام؛ إذ فهم 7۵۷۵1۵ بلغة الررابة 02005 ۰00۷ والواقع أن سيالى الرراية يشر إلى بده الدهوا 
رالهجرا رفزرا بدرء والبيث الجديد هو (المدينة؛ أى ۱۱۵106 ۱۸۵۷۷, 

۳ . الإشمارة هنا إلى بلقیس؛ ملكة سبأ فى البمن : ولبست إلى امرئ الفيس الشاغر الجاهلی كما يذهب ماك هالى فى ۸۱00/۵/08 م۱۱۰۲ إذ إن السباق 
لايدعم ذلك. 

6 الإشارة هنا إلى ماء زمزم الت انفجرث بقدرة الله عند الكعبة هندما كان إسماغيل (غليه السلام) رأمه هاجر یمونان علدا بعد ذهاب إبراهيم (عليه السلام) . انظر 
تفصيلات القصة فى کتاب: أخبار مكة لأبى الوليد الأزرق؛ دار الألسن: مدريد؛ ص 88 . 

6 - انظر ؛ ابن هدام فى سيرة الرسول ؛ ص ۱1۳ حيث يشير إلى زواج النبى (ص) من غائشة, ركان فى بداية الحمسينياث من عمره ينما كانت فا فى العامة 

1 - بلغة الرواية يحذف جويس حرف من 150007 رهذا متكرر كثيراً؛ وفى السبالى أن النبي كان كالأب بالنسبة إلى زرجه عائشة. الاحدمال الآخر أن ۵۸۵ قد 
شير إلى «الفائمة؛ فى الفرأن» لكن السجاق يرجح التفسير الأول لحديث جویس عن علائة «الأبرةه و «النبر؛ وعائشة وفاطمة رالبى الزوج والأب. وجویس يهدف 
إلى «التجريح؛ فى هذه الإشارات واثبل من النبى (ص) فى سلوكه؛ وقد شرحنا هذه المسألة فى نابا هذا البحث. 


۳۹ 


۷ - إشارة إلى قصة غار حراء؛ ركذلك سررة دالعنکبرت» فى القرآن الكريم. 

۸ - وجريس ينعجب هدا من أن النبى (ص) کان أمياً ولكن فرأنه عمل أدبى؛ فكيف يكرن ذلك. وفرضه واضح فى ذلك وهر أن النبى لم يكن اما وإلا ما استطاع أن 
«پانی» بهذا الکتاب الادبی؛ على أساس أن جويس لا يؤمن بان اللرآن هر من عند الله. رقد اشنا ذلك سابقاً. 

4 إشارة إلى لكسير الأصنام بعد فیح مكة وعددهاه 77 صدماً. انظر تفصيلاث ذلك فى سيرة الرصول لابن هشام: ص ۰۲۳۹ 

۰ - انظر نفصيلات النصة لى سيرة الرسرل؛ ص ۱۰۸ . وقد ناقشا النصة سابقا. 

۱ - انظر أيضاء ۱۷ .7 10 مولا هاده نتف ص۰۱۱ 

۲ - بنحث جویس هذه الكلمة 701 فى کلمنی م0 ر م7072 إلى جاب ذکر كثير من الکلب المندسة وغيرهاء بخلطها مما شکل تهكمي؛ حیث يملق 
بثوله: ۳۵10600 ر ا٤۳ت‏ ای أمور للدعاية والتجارة... رمکذا (انظر ص ۲۸۸ من الرواية ريعدها) . 

۳ - يكور ذكر االبتراا ثلاث رات فى صفحة راحدا , 

1 يشير ماك هاف فى 4213081958 إلى أن جريس كتب اسم النبى محمد هنا باللغة الإيطالية ححيث 0016/08قلة! تعلى لنقةانتتقةا10ة (ص ۰0۳۱۲ 

۵ - ولابن سينا (۹۹۸ م - ۱۰۳۷م) أهمية خخاصة لدى الغرب إلى جانب علرمه افلفة, وهی أن الغرب مدين له بترجمة کتاب أرسطو فن الشعر إلى العربية ثم له 
الغرب عن العربية؛ وهر النص المترجم الوحيد الذى حفظ کتاب أرسطر «العظیم؛انظرد 

The New Columbla Eneyclopedla, Ed. Willtam Harris and طالفسة‎ Levy, ۱۷۰.۷, and London, 1975, p. 196 

٩‏ - ابن رشد ۱۱۳۹۲ - ۲0۱۱۹۸ ولا يدكر جريس أهمية علماء المسلمين على الرغم من أغراضه الأخخرى (المشبرهة) كما أشرنا فى ثنايا الدراسة؛ انظ الصدر 
السابل؛ ص ١48‏ . 

۷ - انظر أيضا؛ ۲۰۱۷۰ «Annotations to‏ ص18 , 

۸ - إشاراث كثيرة إلى مرت المخصياث! غدة؛ رها موث النبى (ص)؛ حيث تخدفى بعد ذلك ارات إلى الى أو الإسلام فى الروية. 


الصادر والراجع 
أ العربية 


. ابر الوليد الأزرق: اخبار مكة» دار الأنس؛ مدید (دءث)‎ - ١ 
۰۱۹۱۸ ابن هدام ؛ سيرة الرسول» دار الفكره یروت‎ - ۲ 
.)۱۹۸۸( سميد» |دزرد؛ الامعشرای» ترجمة؛ كمال أبر ديب. بیررث؛ موس الأبحاث العربية‎ - ۳ 
السيرطى؛ جلال الدين رجلال الدين الى ؛ تفسير اجملالین: مكبة الملرم ؛ بوررث (د.ت):‎ - ) 
۰۱۹۸۱ السمردی؛ أبر حسن: مروج الذهب» دار الأندلس» يوررث:‎ - ۵ 
رکذلك:‎ 
القرآن الكرم.‎ - 
ألف ليلة وليلة.‎ - 


ب = الإنجليزية 


1١ Atherton , James The Books at the Wake, Southern [linois. Univ. Presa, 1974, 

2 ٠ Joyce, James: Fineguna Wake, John The Viking, ۳۳۵۵۵, N. Y., 1971. 

3 - McHugh, R. Annotations te Flanegans Wake, Johns Hopkins Univ. Press, 1980, 

4۰ The New Columbla Eneyelopedla - Ed. Willlam Harris and Judith Levey, N. Y, and London, 1975. 
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الستراث 
بين الحضور والغياب 
خواطر معراجية 


سليمان العطار * 


لالا 


الا ا 


الثراث القومی ركام هائل. وهو جزء من ركام أكبر بكثير هو التراث 
الإنسانى؛ وهذا الركام يلون الثقافة المعاصرة بلونيه الأسود والأبيض» وبين 
اللونين تنبثق ألوان أخرى نشاركهما الوجود فى نشكيل الحاضر والستقبل. 
البياض حضور لعناصر الثراث الإيجابية أو غياب لعناصره السلبية؛ والسواد 
حضور لعناصر الثراث السلبية أو غياب لعناصره الإيجابية. والأمر يحتاج 
لإبضاح لا يغرقنا فيما أسميه «الضیاع العظيم؛ لهذه الأمة؛ لفشلها فى 
التحكم فى هذا الركام على الستوبین القومى والانسانی؛ ما أطلقه درن 
ضابط يسيطر على مجرى ثقافتنا البوم؛ فصارت لفافة مهزومة من داخلها 
لعقم جدلها مع الإنسان فى مقابل حيوبة جدلها مع الثراث دون تدحل 
فاعل من هذا الإنسان. وإذا صح التشبيه؛ فقد أصبحت الثقافة العاصرة بحرا 
هائلا من الزواحف التی يسودها ١ديناصور‏ التراث؛ ؛ ذلك الديناصور الذى 
بتندی على عقل الانسان صاحب نلك الثقافة. 


* أستاذ الأدب الاندلسی ؛ قسم اللغة العربية بداب القاهرة . 


سس سس سس مسح ايرث بين الحضور 


والأبيض والأسود مفهومان - كما طرحناهما بين 
حضور عناصر من الشراث وغیاب آخری - يؤديان إلى 
طرح شئ من الإيجابية ترتبط بمفهوم الأبيض؛ بين 
تشكيل نمز الشخصية القومية وتهيغة انحلال هذا اللون 
الأبيض لألوان لا حصر لها من الجديد الحاضر والقابل» 
كما يؤديان إلى طرح شئ من السلبية ترنبط بمفهوم 
الأسود بين جمود تلك الشخصية الفومية وانغلاقها فى 
مواجهة الآخر ورفضها للتغيير والجديد. والواجهة 
الحقيقية لهذه الصورة هى جدل الإنسان مع الثراث فى 
خنصوبة بسیطر بها على اللونين الأسود والأبيض داخل 
لفافته لصالحه ولصالح مستقبله؛ وهذه السيطرة أشبه 
بسيطرة الإنسان على الجاذيية الأرضية؛ بالانفلات منها 
بسرعة ذات عجلة معراجية أكبر من عجلة جلب 
الأرض. 


هذه الفكرة المسدئية هى المدخل لمجمرعة من 
الخواطر حول موضوع «المعراج؛؛ وهی خواطر قرب إلى 
العلمية؛ تمهد لدراسة جادة شرعت فى الإعداد لها منك 
زمن بعيد؛ لأن الموضوع بالغ العشابك واشمشید 
والأهمية» مادته غزيرة ومجال دورانه متسع. 

موضوع المعراج بمالج سنوها فى عالنا الإسلامى 
باحتفال يقوم على الخطب والمواعظ مخت مسمی اليلة 
الإسراء) . وذلك الاحتفال معالجة ديئية حماسية تخلو 
من الفهم العميق لخطورة الوضوع فى التراث القومى؛ 
الأمر الذى يجعلنا نؤكد غياب الموضوع فى لقافتنا 
الحديثة غيابا ناماء فلا يخلو هذا الاحتفال من التجاهل 
للمفهمم المدد للحياة الذى يتضمهه العراج؛ إذ یکتفی 
بالحديث عن الواقعة فى محورين؛ احور الأول الذى 
درج عليه الوعاظ ؛ هو محاولة بات صحة الإسراء 
والمعراج والبرهنة عبر الحوادیت والحكايات عن واقعيته. 
ولا يتأ الوعاظ كل يوم يحاولون إلبات صحة الرسالة 
ونسبة القرآن إلى الله وغيره من الوقائع الديئية؛ متناسين 


أنهم يحدلون الژسین الذين لا پنسرب إليهم الشك سواء 
فى كلية الدين أو فى تفاصيله. فخطابهم لا جدوى من 
ورائه عددما يدور حول هذا المحور. أما اور الشائو”, فهر 
التأكيد على أن المعراج معجزة للرسول تنبت صحة 
رسالته وأفضليئه على الأنبياء» فيصب هذا احور اللائ 
فى انحور الأول؛ ويدخل فى «تحصیل الحاصل؛؛ لیمعن 
العراج فى الغياب داخل الثقافة, 

والغياب الثانی للمعراج فى لقافتا نابع عن غيبة 
استلهامه فى الإبداع الأدى بل العلمى. فلا تمد عملا 
واحدا يعالج الموضوع معالجة فنية؛ فضلا عن غيابه فى 
خيال علمائنا فى عصر المعراج إلى الفضاء درن السماء. 

فكلمة «الفضاءة الیرم من الناحية الدلالية آصبحت 
ذات أهمية تصوی فى دراسة دور المراج فى الشفدم 
العلمى نحو الملاحة فى الفضاء. فالكلمة تل ندریجیا 
محل كلمة «السماه». إن الدراسة الدلالية تشبت أن 
معظم استعمالات االسماه) قد آلت إلى االفضاءا: 
ولم يبق للسماه استعمال إلا فى الشعر والدين وعند 
بعض العامة عندما يتحدئون عن الجو فيقولون: «السماء 
صافية/ السماء مغيمّة.. إلخ؛. إن كشوف الفضاء 
الحديئة تحقيق على المستوى المام لحلم إنسالى لم 
يتحفق فى الماضى إلا على مستوی فردى للرسول 
الأمين؛ ثم لعدد من المنصوفة بشكل روحى يخالف 
المسراج الجسمى عند نبى الإسلام العظیم .ومن لم 
يصبح الآن مفهوم السماء؛ كما ورد فى الإسراء 
والمراج؛ أكثر وضوحا لنا عن العصور القديمة. فهم قد 
امتزج عندهم مفهوم الفضاء كما نعرفه اليوم بمفهوم 
السماء الذى حدده وسیزه بروز مصطلح الفضاء ۳ 
الحضارة المعاصرة. لقد انزاح الفضاء عن مفهرم السمام 
لتصير محدودة بعالم الملكوت أو بكلمات أوضح «عالم 
الغيب». فالسماء هى موضع العرش ومسكن الملائكة 
والأرواح وعالم البرزخ وطريق عروج النبى وحده؛ وليس 
المتصرفة» كما سوف نری. 


۳۹ 


سليسمان العطسار 


أما الغياب الثالث للمعراج فى ثقافتناء فيتضح فى 
مكانة المعراج فى الدراسات الانسائية العربية؛ ففى نهاية 
الأربعيديات تبدأ الدراسات الفولكلورية فى تناول ترائن 
الشمبی؛ ونههتم بالسهر الشعبهة رالحوادیت؛ ثم الأغانى 
الشعبية؛ ولانکاد تلتفت للنصوص البديعة والقيّمة لقصة 
الإسراء والمعراج١‏ كأنها قد حسبتها نصًا دينيا يخلو من 
الفيمة الجمالية ذاث البنية الفولكلورية والأنشروبولوجية 
الفتوحة لزیاه من الإبداع عسر الإبداع فى تداص 
أشروبولوجى لم يتنبه له فى النص الأدبى الشعبى العربى 
بعامة. لم نظهر فى السبعيئيات والاماليئيات مجموعة من 
الدراسات حول التصوف وحول العلاقات الأدبية المقارنة 
تتجاهل أيضا العراج؛ إلا استشناءات تشير إليه أو تدور 
حوله» كأنها محاولات للتذكير بمنطقة متجاهلة من 
التراث ؛ وثقوم على استعراض للقصة فى بعض مجالانها؛ 
دون تعمق يفجر قضية المعراج ويفتح لها بابا فى لقافتنا 
الحديثة, 

وهلا الغياب للمعراج فى ثقافتنا الحديثة علامة 
سيميولوجية قد يكشف عن شحناتها الدلالية حضوره فى 
ثقافتنا الوسيطة وفى لقافة الغرب الحديثة. وهو ایضا 
غياب لمساحة واسعة ومفتقدة من الأبيض لصالح بقعة لا 
تقل انساعا من الأسود. 

لفد كان حضرر المعراج فى ثقافتنا الوسيطة على 
للاثة مستویات براقة؛ جعلت ترجمته إلى اللانينية نتوازی 
زمنیا مع ترجمة العلوم؛ فكان أول عمل قصصى عربى 
إسلامى يمرجم زیذاع فى الغرب الناهض المسعطش 
لأبيض الثراث العالمى عامة والعربى خاصة, 

الستوی الأول؛ هو الستوی الشعبى الذى التقط 
أى القرآن الکریم وأحاديث الرسول (ص) وجعل منها 
نراة للحمة کبری بنفل فيها وائعه الأرضى إلى عالم 
اللکوت! حيث تتکشف الحقائق فى ظل محکمة للقیم 
تکافی القیم التى بحلم الناس بسيادتها مثل قيمة 
الصدق» ونعاقب القيم التى ضاق اللاس بها مثل قيمة 


۳۳۰ 


النفاق. ويكون نمیم الواقع الأرضى الذی يدمتع به فقط 
أصحاب القيم المعاقبة من نصيب الحالمين بالقيم المكافاة 
الذین بسانون على هله الأرض عذابا يضاعفوله فى 
معراجهم لأصحاب النعيم المذكور. والصورة مقلوب 
للواقع الأرضى فى سماء المدالة التى نرى فى الرسول 
الأمين أثداء معراجه منتصرا للطبقة الشعبية؛ ومحققا 
لأحلامها فى ظل الثال الخلقی للإسلام كما يتصوره 
الشعب السام فى العصور الوسطى العربية. 

أما الستوی الشانى لحضور المعراج؛ فكان على 
صعيد الإبداع الأدبى والفنی والعلمی. وهنا لا بد من 
الإشارة إلى مفهمم المعراج الرمزى: إنه انفلات من 
الجاذيية الأرضية نحو فضاء الکون؛ وهو أيضا انفلات 
من ظلام جهل الإنسان بنفسه إلى فضاء العرفة بهذه 
النفس. ولإيضاح ذلك؛ بجدر بنا أن نخطط لمراحل 
معراجية لتاريخ الإنسان؛ فالعراج الأول بتمثل فى امه 
عکمی من برط أدم على الأرض ثم المصرى نوت 
فجلجامش ؛ ثم مرحلة تالية يصير فيها المعراج دوربا بين 
السماء المنيرة وبطن الأرض المظلم وتمثله سفن الشمس 
نی ترقد الوم بجوار الأهرام؛ ولعل براق الرسول (ص) 
له علاقة بمفهوم السفيئة لتشابه اسمه مع جلر السفينة 
اللائینی الذى ربما أحذه اللاتبن فى السابق من لفات 
شرقية. أما المرحلة الثالية؛ فهى خطیة؛ فى اماه هابط لم 
صاعد عند هبوط المسيح روحا من عند الله فى رحم 
مریم العذراء ثم صعوده مرفوعا جسما إلى السماء. أما 
الرحلة الأخيرة والباهرة» فقد بدأت بمعراج محمد(ص) 
انفلانا من شد الأرض نحو سموات علا. 

وهذه المرحلة الجديدة توقف عن البحث عن أصل 
الإنسان فى المراحل السابقة بالسفر فى ماضيه للانطلاق 
بحثا عن مستقبله؛ وإبحارا فى الكون مخصيلاً للمعرفة 
وطريقا إلى الله. 

ومن هنا نظهر (رسالة التوابع والزوابع) لابن شهيد 
ثم (رسالة الغفران) للمعرى وكثير من الرحلات المثيرة 


للمتصوفة مثل «رحلة ابن عربى نحو الدينة الفاضلة التی 
صنعت من نصف الطين الذى بفى من خلق آدم). هذه 
الأعمال الإبداعية الفردية البديعة قابلها على الستری 
الشعبى احتراع بساط الربح والحصان المجنح ؛ وغير ذلك 
من موتیفات الطيران والدخول فى عالم الغيب؛ حيث 
مسكن الجن فى الحواديت؛ حاصة فى (لف لبلة وليلة) 
التى طورت ذلك أيضا فى الرحلة إلى مديئة النحاس 
الخفية وفى رحلات سندباد العجائبسية. 

هذا الستوی للإبداع الأدبى قابله على مستری 
الإبداع الفنى أشكال المعذنة متعددة عناصر الصعود. أما 
على مستوى العلم؛ فتسجل أرل محاولة ناجحة للطيران 
على يد عباس بن فرناس بقرطبة فى وقت مبکره ولاشك 
فى قيمة المحاولة فى تاريخ الطیران» رأنها نمت مخت 
إنعاش الخيال المعراجى عند اکتمال الملحمة العراجية فى 
النسخة الأندلسية لقصة الاسراء والعراج؛ اکتمالا ببئ 
بختام حضور العراج فى لقافئنا. ومن المدهش - فى 


انفاق حزين - ضياع تلك النسخة فى أصلها العربى لم . 


القشئالى (الإسبائى) لتبفى فقط ترجمتها اللالبلية 
والفرئسية» لتشعل شرارة النهضة الأوروبية؛ كما سنری. 

أما الستری الغالث لحضور العراج فى المصور 
الوسطی العربية؛ فكان التنصوف الذى حمل اسم 
«الطريق؛ ۱ والكلمة تعنى طريق العسروج إلى الله عبر 
السموات السبع التى عبرها الرسول فى معراجه بجسمه 
فاخا باب عبورها للمتصوفة بقلوبهم داخل فلوبهم . 
وأشهر العارجين هو ابن عربی. 

وقد خخصص ابن عربى كتابا للإسراء فى رسائله ثم 
كتابا للسفر؛ والسفر عنده معراج أيضاء لم بعد ذلك لم 
يشوقف قط عن معالجة الموضوع نفسه فى فتوحانه 
وفصرص حكمه وعدقاء مغرب. وفی كل أعماله التی 
يتناول فيها المعراج؛ بشير إلى کتاب الإسراء كأنما هر 
العمدة فى تصميم فكرته الأساسية عن عروج التصوف. 
ومعالجة ابن عربى للموضوع تبش من نظريته فى المعرفة 


الشراث بين الحضور 


التى جعلت آدوات المعرفة لالا الحس والعقل والخيال . 
والخيال عنده یجمع بين الحس والعقل أو بين التجسيم 
والتجريد أر التشبيه والتنزيه؛ وهر قادر على كل شئ لكده 
لا ينتج ولا يستقبل إلا الصور. ومن ثم احتفل ابن عربى 
بالصورة برصفها نموذجا أمثل للمعرفة؛ ارقی العارف 
هى معرفة الله» ومعرفة الله لا تحفن إلا بمعرفة النفس» 
فمن عرف نفسه عرف ربه . 

ومعرفة النفس لا تتم إلا عبر أداة «الخیال) فنصل 
إلى «صورة النفس؛ . فكيف هی صورة النفس؟ ملق 
الله ادم على صورنه . نهل صورة الدفس هی صورة 
الله؟ إسراء أبن عربى يجيب عن هذا السؤال فیکشف لنا 
عن عظمة الإنسان. لقد خلق الله أول ما خخلق: العالم. 
وقد خلفه على صورئه. نتضمن المالم صورله الذانية 
وصورة الله. ثم خلق إلله الإنسان على صورة العالم؛ 
فتضمنت صررة الإنسان صورته الذائية وصورة العالم 
وصورة الله. وهكذا اصببعت صورة العالم وسيطا من 
احية يتضمن صورة الله؛ ومن ناحية أخرى هو منضمن 
فى صورة الإنسان. فالإسراء فى صورة الإنسان (ويقصد 
بالإسراء هنا العراج لكنه معراج داخل النفس فصار 
إسراء) بالضرورة هو معراج ی العالم (فضاء الكون) نحو * 
الله ؛ أو لنقل معراج فى فضاء نموذج مصغر للكون 
داخل الانسان الذى هو ملخص للعالم . وداحل الإنسان 
هر قلبه (نفسه) . وفى القلب سموات سبع ؛ فى کل 
سماء تتكشف مقدرة من قدرات الانسان الخلافة 
والمبدعة. 

وهكذا يتحول معراج الرسول إلى طاقة کبری عند 


۱ الشعب وعند المبدعين فانین وأدباء وعلماء ءلم عند 


المتصوفة. إن دور العراخ بتجاوز تصور الوعاظ عن معجزة 


" تخرف الواقع تابث راقعة الرسالة الثى لا داج إلى إلبات 


أرسعلى أمام لبوتها الإيمانى الراسخ» وبتحول إلى معجزة 
واقعية جاوز الواقع دائما عبر الإبداع والسعى نحو المعرفة 
وتكريم الإنسان الذى كرمه الله بنعمة الخيال والعقل بل 
الحس الذى تدعمه ذاكرة ديناميكية عاقلة. 


۳۳ 


سليسمان العطار 


وحضور العراج فى العصور الوسطى العربية ارتبط 
بانهيار ندريجى فى القسوة الانتصادية والمسكرية 
والاجتماعية على امتداد العالم العربی» فلم يثمر الخطوة 
العالية لحر معراج قادم فلت من معراج سابق, لأن 
الانهيار الشامل المشار إلبه كان يعمل على غيابه عندنا 
ليحضر عند الغرب الأوروبى الذى احتفظ بأكمل نسخة 
شعبية للمعراج باللائينية والفرنسية ؛ بيدما غابت النسخة 
العربية والإسبانية رمزا لظهور اللون الأسود والسلبية؛ أى 
الجمود واحافظة والخضوع للثراث الطليق على حساب 
حرية الإنسان وانطلاقه ؛ كما أن الغرب عرف (التوابع 
والزوابع) ثم (رسالة الشفران) ثم (إسراءات ابن عربى 
ودرائره) لم (ألف ليلة وليلة) . 
هذه المعرفة كانت حافز النهضة الأوروبية التی 
انتنتحت العصر الحديث وتمول العراج إلى انفلات من 
قبضة الكنيسة والعاداث والتقاليد رتراث الکتب الصفراء. 
وظهر معراج دانتى ؛ لقد استوحى دانتى فى (الكوميديا 
الإلهية) حضور المعراج فى العصور الوسعلى العربية على 
كل الستویات الثلاثة التى أشرنا إليها. واتقلت محاسبة 
القيم فى النسخة الشعبية العربية للإسراء والعراج؛ بما 
تتضمن من خلنى واقع طوبائى هو مقلوب لواقع الناس» 
' إلى محاكمة اريخية للواقع التاريخى كما هوافی 
إحساس مرهف بظهور الجتمع الحديث الذى بری فى 
المصلحة العامة أساسا للتشريع واحاسبة عقابا وثوابا. 
لكن الألير المدهش للممراج الذى لم بتتاوله 
الدارسون بعد؛ هو النهضة الفنية والعلمية والكشفية. إن 
رسوم ليسوناردو دی فدشی وسیکائیل أجلو ورفائیل 
(صاحب لوحة مدرسة ألينا التى نضم ابن رشد شاهدا 
على الحضرر الاسلامی والعراجی) تقدم لا صور العراج 


۳۳۲ 


فى فن التصربر فقد خولت سقوف الكنائس إلى عالم 
اللکرت كما صوره العراج الإسلامى بعامة؛ إنها 
سمرات المعراج استلهمها الرسامون كما استلهمها 
دانتى فى (الکرمیدیا الإلهية) التى يحق لنا أن نصحح 
ترجمشها إلى «الکومیدیا السماوية؛ بمفهومنا الیوم 
للسماء المتحرر من مفهوم #الفضاء» . أما فى مجال 
العلم؛ فإن الکشوف الفلكية بداية لبلورة مفهوم الفضاء 
وفصله عن مفهرم السماء؛ كما أنها فتحث الباب نحو 
الكشوف الجغرافية لدكعمل صورة الک رکب الذى عيش 
عليه كما اکتملت صورة الانسان فى معراج المتصوفة 
المسلمين لم نلامذنهم المسيحيين. وكما غاب لبر 
المسراج فى أواخخر المصور الوسطی المريية» ینیب فى 
إسبانيا بعد خروج العرب منها ندريجيا حتى لقع فى هوة 
الفقر والتخلف والهزيمة التى نصل ذروتها عام ۱۸۹۸ 
عند هزیمتها أمام الولايات المتحدة الأمريكية رفقدانها 
آخر ممتلكاتها (كوبا والفلبين) . ولكن فى الأربعينيات 
تكتشف إسبانيا نفسها عبر اكتشافها تألير المعراج العربى 
الإسبانى فى النهضة الأوروبية؛ وتحدث ضجة كبرى فى 
أوروبا لا بوقفها إلا اكتشاف النسخة اللائينية للمعراج 
العربى الإسبانى التى عليها تعليقات بخط دانتی ثم نشر 
هذه النسخة . لقد كان ذلك بداية لائعتاق إسبائيا من 
المرحلة الإقطاعية وسيطة الملامح نحو الحدالة؛ ونحو عصر 
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وإذا ارتبطث النهضة الأوروبية بحضور المعراج؛ ألا 
يمكن أن تربط جمودنا ودوران نهضتنا حول نفسها 
بغياب المعراج . إن غيابه غيبة لإرادة الإنسان فى 
الانفلات من الثراث؛ بطاقة يولدها التراث نفسه نحو بناء 
مستقبل يدرك الفرق بين الفضاء والسماء» م يدرك ما 
بينهما من قطيعة واتصال . 


كرامات الصوفية 


نص أدبى مضاد للتصوف 


يوسف زیدان* 


لاا 


٠‏ يتحدث الكثيرون عن تفرد نص (ألف ليلة وليلة) 
وحصوصیته» کاله نسيج وحده لم يتكرر فى التراث 
العربى والعالی؛ وهذا وهم كبير؛ فهناك نصان - على 
الأفل ‏ فى التراث العربى وحده» بشا رکان (ألف ليلة) 
فى الكشير من الخصائص: النص الأول هو (قصص 
المعراج) والنص الآخر (كرامات الصوفية) ؛ ويعنينا منهما 
الآن؛ كرامات الصوفية. 

إن العشابه الشدید؛ ووجوه المشاركة بين نصی 
(ألف ليلة) و(كرامات الصرفية): هما ما يظهر من 
خلال النظرة القارنة التی تكشف ما بعضه: إن كلا 
النصين يجسد رژية معيئة للمالم» رؤبة غير رسمبة؛ 
صاغتها أحلام البسطاء وخبرات الأجيال المتعاقبة. ركلا 
النصين يبرز بقوة فى أزمئة القهر الاجتماعی والسياسى 


* باحث مصرى ؛ متخصص فى الفلسفة. 


- بالذات - كأنه يحقق الأمنيات المستحيلة عن طربق 
الحكايات. وكلاهما حكايات درنت بصيغ متعددة تبرز 
قدرة الجماعة على الخلق المسثمر؛ وكلاهما نبع من 

مخزون الخيال. 
ومع أن (ألف ليلة) نالث الكثير من الاهتمام على 
مستوی البحث والدراسة - كما آظهرت الأعداد الثلالة 
السابقة من «فصول» - إلا أن ( كرامات الصرفية) لم نل 
حتى الآن أى قدر من العداية؛ ففی حدود علمنا؛ لم 
يتوقف أحد من قبل أمامها لينظر إلبهاء لا من حيث هى 
تذییل هامشى على من التصوف؛ وإنما من حيث هی 
نص مستقل تتجلی فيه بعض مظاهر (العقل) المربى/ 
الإسلامى. صحیح أن الداد سال حول الأصل الشرعى 
للكرامات (۲۱» وحول (حفيقة الكرامة) بين التأیید 
والتفنيد"“ء وحول مقارنة کرامات الصوفية المسلمين 
بكرامات قديسى النصاری'''.. لکن ذلك کله تم على 
هامش البحث العام فى التمسوف؛ ولم يتناول نص 
۳۳ 


برسف زب‌دان 


(الکرامات) فى استفلالیته - باعتباره جرهراً فى ذائه - 
وفى روط تأسيسه وأليات بروزه وصياغته » رنی دلالاته 
الو " وعلاقته بالواقع الزمسى؛ ویر ذلك من الأمور 
النى مل فى إلقاء الضره عليها عبر السطور الثالية. 


۳1 


ارتبط نص (الکرامات) بسیاقه الاریخی بأكثر ما 
ارتبط بالبنية العامة للتصوف ذاته؛ ففی المتون الصوفية 
الدرنة قبل القرن الخامس الهجری؛ لا تکاد الکرامات 
تظهر إلا بشکل نادر عابره ففى أهم تأربخین لرجال 
التصوف فى هله الفترة أعنى (حلية الأول ء٠‏ للأصبهانى 
و(طبقات الأرلياء) لأبى عبدالرحمن السلمى؛ كان 
عماد التاریخ للشخصية هر ذكر تاريخ الوفاة وموطن 
المولد وسواطن السياحات؛ ثم الكشير من الأقوال المروية 
عن نلك الشخصية؛ مع ذكر سند الرواية - وتلك واحدة 
من ملامح علم الحديث الشبوی الذى بدأ ازدهاره 
- آنسذاك - ولم نكن أقوال الصوفى المترجم له» تخرج 
عن إطار الحكمة والزهد وتوجیه الآيات الفرآنبة نحو 
المضامين الروحية التى بهتم بها الصرفية. وبين الشراجم 
قد نقابلدا - فى مرات قليلة - عبارة مثل؛ «له التصائيف 
المشهورة والكرامات الظاهرة؛ . 
ولعل أول من أفرد للكرامات عدواناً مستفلا؛ هو 
القشیری (المتوفى ٠٠١‏ هجرية) حين أفرد ورفتين 
- فقط - من رساله الشهيرة لهذا الموضوع: فأشار 
حلالهما إلى أن وقوع الكرامات للأولياء جائز وأن 
الكرامات للأرلياء والمعجزات للأبياءء مع احشلاف 
الدرجة لا النوع! ثم آکد؛ 
الولم يكن للولى كرامة ظاهرة عليه فى 
الدنياء لم بقدح عدمهافى كونه ولیا؛ 
بخلاف الأنبياء فإنه يجب أن تكرن لهم 
معجزات)(۲۹. 


Yt 


وهكذا لم بنظر للكرامة على أنها شرط من شروط 
التصوف؛ وهو العنی الذی سيظل كبار الأولياء يؤكدونه 
طيلة تاريخ التصوف المند عبر القرون. 

لكن الحال سرف يختلف بعد القرث السابع الهجرى» 
وحتى اليوم؛ إذ صارت الكرامات مبحثا لاغنى عنه فى 
الکتابات الصوفية كافة ؛ ولانكاد جد صوفياً واحداً بلا 
كرامات؛ بل عمد مورخو التصوف التأخرون إلى تراجم 
الأوائل ؛ فوشحوها بالكرامات الباهرة. لم تزايد الأمر حين 
آفردت للکرامات کیب مسثقلة) أشهرها: (جامع 
کرامات الأولياء» للبهانی و (بهجة الأسرار وسعدن 
الأنوار) للشطدرفى و(طبقات الأرلياء) لابن اْلقن؛ 
و(طبقات الخراص) للشرجى الزبيدى؛ بالإضافة إلى 
الكثير من أعمال اليافعى والنابلسى وغيرهما. والأكثر 
من ذلك؛ أنه صارت لدینا مؤلفات مستقلة تعالج شکلا 
معيناً من الكرامات» كمسألة القدرة على الانتفال من 
مكان إلى آخر؛ والوجود فى مكانين فى زمن راحد! وهو 
ما عالجه النابلسى فى رسالة مخطوطة له» عنوانها 
(المسلك الجلى فى حكم تور الولی) ! وهناك مخطوطة 
بدار الکتب المصرية تعالج نقطة أدق: إمكان حدوث 
الكرامة للولى بعد وفاته؛ وعنوان اضطرطة هو؛ (الماء 
الزلال فى إلبات الکرامات للأولياء بعد الانتقال) ! 

ولاشك فى أن هذا الانتشار الواسع للکرامات - بعد 
الفرن السابع الهجری - وطرحها على أنها أحد الشروط 
الأساسية لتصوف؛ ونأمیس نص مستقل مدون بستجمع 
شتات نصها الشفاهی السائد؛ هي آمور بحاجة إلى 
تفسیر؛ أو بالأحرى؛ إلى تفسیرات تاربخية واجتماعية 
ونفسیة : 

من الناحية التاربخية؛ اختلفت أحوال الأمة بعد القرن 
السابع الهجری عما كان ساد من قبل. ففى الفرن 
السابع؛ وبات‌حدید: سدة 1۵7 هجرية؛ سفطت بغداد 
مخت آقدام الفول؛ لتسقط معها فکرة المركزية الحضارية 
وينفسح لمجال أمام تأسيس كبائات إنليمية مسدقلة. 


وهنا حدث نوع من التسابق حول تأكيد هذه الکیانات 
لذائهاء فکاث من ذلك عملية استكمال الذاث المنفصلة؛ 
بما لها من أعلام الولابة والأرلياءء فلم تعد (بضداد) 
مستقر كبار صوفية المسلمين كما كان الحال من قبل» 
وإنما صارت للولاية مراكز فى مصر والیمن وا مغرب 
والبلاد الشرقية؛ وعاشت الجماعات الصوفبة هناك فى 
ظل رعاية وتقدير من الحكام ‏ وهو أمر لم بتوذر كثيراً 
قبل ذلك ففى ظل حكام بنی رسول بالیمن عاشت 
مدرسة الشيخ الجبرنى؛ رفى ظل المماليك اجشمم 
الصرفية بالإسكندرية؛ وفى ظل أسرة بركة خان الفولی 
عاشت مدرسة سيف الدين الباخرزى.. وغير ذلك؛ ركان 
من وسائل إبراز معالم الولاية فى كل منطقة» المبالغة فى 
نسبة الكراماث لأولبائها امحليين؛ حتى إذا جاء القرن 
الشامن الهسجرى؛ اخعثفث نماما فكرة (القطب) من 
المارسات الصوفية؛ ولم بظهر بعد أبى الحسن الشاذلی 
التوفی سنة "1۵ هجرية (سنة سقوط بغداد) من تنسب 
إليه القعلبية؛ التى هی مرتبة فى تسلسل القامات ومرالب 
الأولباء؛ ذلك أن الهبراركية السياسية التى سفعلت فى 
بغداد» سقط معها التصور الهیرارکی (الهرمی) رانب 
الأرلياء فى الكرن؛ ولم يعد هناك إلا الأرلياء الحليون 
الذين لا تسأكد مکانشهم رفقاً لمكانهم فى المرائب 
التصاعدبة للولاية الطلقة (الرقباء ‏ النقباء ‏ الأبدال - 
الإمامان ‏ الفطب) وإنما ترئقى مکانتهم - عند الناس - 
بمفدار ما يروى عنهم من کرامات. 

ومن الباحية الاجتماعية؛ اتسم التصرف بعد القرن 
السابع الهجرى بالطابع الجماعى المدمثل فى الفرق 
الصرفية؛ وازداد افتراب التصوف من العامة والبسطاء. وإذا 
كانت الراجم تقول إن أوائل الصوفية؛ من أمشال 
البسطامى والجنيد والخرازء كانت لهم طرق صوفية 
(الطيفورية - الجنهدية ‏ الخرازية) إلا أن الوقائع تفول إن 
الحياة الصوفية الجماعية لم تنتشر إلا فى القرن السابع 
الهجرى» رلم يكن لكبار الصوفية قبل ذلك (طرق) 


كرامات الصرفية 


بالمعنى الاصطلاحى : وإنما دحل أرائل الصوفية فى 
سند الطرق المتأخيرة؛ وهى تثبث نسبها إلى النبى - صلى 
الله عليه وسلم - نیما يعرف فى الصطلح الصرفى 
باسم: السلسلة ". وفی مقابل خروج أوائل الصوفية إلى 
الفلوات ومجاهداتهم العنيفة فى البادية رخلوانهم فى 
السحاری؛ عاش الصوفية المتأخرون فى المدث؛ وجعلوا 
للخلرة مدة معلومة ‏ تسمی الأربعينية ‏ بتخلى فیها 
المريد لمدة أربعين يوماً؛ ما جمل احتكاك الأولياء بالعامة 
أولن» وفى هذه الحالة؛ كان من الطبيعى أن تروج 
أحاديث الکرامات وتتناقلها ألسنة العوام. 

ومن الناحية النفسية؛ فقد بدأت أحوال الأمة فى 
التدهور منذ القرن الثامن الهجرى؛ رظلت السنون تنقل 
المسلمين من سبیع إلى أسوا - على المستوى العام نما 
ولد فى النفوس (حساساً بفوضى العالم وقشامته؛ وأن 
الفسرورة لا كم المالم (وإلا كان المسلمون 
- بالضرورة - هم أسياد العالم). ولا انشفت الضرررة؛ 
ونزعرعت الحتمية الى غكم المالم ؛ انفسح الجال لرؤية 
الوانم من نافذة الحلم الذى لمسده الكرامة» ولم بعد 
الستحیل بعيدا عن متناول اليد العاجزة عن تناول الأشياء 
فى الواتع؛ فناولتها الکرامات كل شئ فى الخبال. 
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والكرامة هى خرف للعادة؛ بقع لهؤلاء الأولياء الذين 
خرقوا عادة الخلق فى مخالفة النفوس والتقرب إلى الله» 
خرفرا العادة حتى صار لهم حرف العوائد عادة (وتلك 
عبارة صوفية مألورة). وقد اتخد هذا «الخرف؛ أشكالا 
محددة؛ جعلها اليافعى فى عشرة أنواع أصلية"» وزادها 
النبهائى لتبلغ خممسة وعشرين نوعا أصلياء ومالاحصر له 
من أنواع فرعية “. فمن ذلك: إحياء الونی! بررک 
اليافعى : 

«أخسبرنى بعض أل العلم والصلاح من 
اعتقده من بلاد الضرب بإسداده أنه توفى 
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سيان تسس 


بعض أصحاب الشيخ الكبير العارف بالله 
يوسف الدهمانی رضی الله عده» نجزع عليه 
أهله» فلما رأى الشيخ المذكور شدة جرعهم؛ 
جاء إلى الميث وقال له «قم بإذن الله تعالى؟ 
فقام وعاش بعد ذلك ما شاء الله من الزمان؛ 
وسمعت من غير واحد» وقوع مثل هذه 
القصة من شيخين من شیوخ اليمن.. فأحد 
الشخصين المذكورين رأى ميدأ محمولاً 
يعرفه؛ ركان بين بديه طعام فأقسم بالله إنه 
لا يأكل من ذلك العام حتى يأنى ذلك 
امیت وبأكل منه؛ فحبی بإذن الله» ثم أنى 
إليه فأكل. والشيخ الثائى رقف على ميث فى 
مسجد وکانت قد جرت له معه قضية؛ فقال 
«وعزنك يارب للن لم خيه لأكونن بارا فى 

الأرض فأحياه الله عر وجل؛(۹. 
وقد نقلت هنا نص الرواية ‏ بحروفه - ليكون محلاً 
لتأمل صيغة معيدة من صيغ الکرامات؛ صيغة تکشف 
عند خليلها أموراً, منها: ذلك الاستدعاء غير الباشر 
للنص القرآنى والتناص الباشر معه فى استخدام الرارى 
- البافعى - عدة مرات لتعبير ١بإذن‏ الله؛ ؛ ففى القرآن 
الكريم عدة وقالع لإحياء المونى (قصة أهل الکهف - 
النبى إبراهيم والطيور الأربعة ‏ السید المسيخ .. إلخ)» 
وهی وقائع تخضر بشكل غير مباشر؛ لتستحضر 
الشخصيات القرآنية وجعلها فى حالة من التوازى المضمر 
مع صاحب الكرامة بفصد إبرازه - كما فى التصريح 
باسمه؛ الدهمانی» وهو صوفی غير معروف - أو بقصد 
إظهار القدرة الخارقة للأرلياء بعامة» كما فى حالة 
الشخصيتين المجهولتين. ركل ذلك ينم من خلال 
الشوازى مع المضمرن القرآنى» ثم من خلال التناص 
الباشر مع الصيغة الفرآية ای تكررث فى كل مرة بحا 
فيها الونی «بإذن الله؛ والتى حرص الراوى على تكرارها 
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عنب كل مرة يعود فيها الميث إلى الحياة؛ باذك الله 
فيكون الولى هو الفاعل الأصغر الذى تتكئ كرامته على 
قدرة الله الذى هو الفاعل الأكبر. وبذلك تتأكد الراقعة 
رتکتسی بقدر من البقين. لكن يقين السراری - على 
ما هدر لا يزال غير تام! وذلك ما يعكسه هذا القلق 
البادى فى عملية التقطيع اللفظى رازدیاد التقديم 
والتأخير فى السطر الأول من النص: أخبرنى/ بعض أهل 
العلم رالصلاح / من اعشقده / من بلاد المغرب / 
بإسنادها أنه نوفى .. إلخ. ويكاد النص - فى جملشه - 
يبلغ بما يحوبه من رافعية سحرية حد العبث» فهو لا 
یقدم تبریرا معقولا للحدث الخارق. ففى القرآن الكريم» 
كانت الوقائع مبررة؛ والحکمة من ورائها ظاهرة؛ ففد 
أمات الله الفئية فى الكهف ثم أحياهم؛ ليخلصهم من 
زمن قاس وليجعل منهم آبة للناس تدلهم على حق 
البعث والنشور؛ وأحيا الله الطير لإبراهيم عليه السلام 
بطلب منه: «رب أرئى كيف نخسبی الوتی .. لبطمدن 
قلبى ۲"“. وكذلك الأمر فى شأن «الذى مر على قربة 
وهى خاوية على عروشها نقال أنّى يحبى هذه الله بعد 
موتهاء فأمانه الله مائة عام لم بمثه؛(۲۱۱. وقد أحيا الله 
الونی لعيسى عليه السلام کی تتأكد لبوته بالمجزة. أما 
فى نص اليافعى؛ فليس لمة تبربرات كافية؛ فالشيخ 
الدهمائى يحبى الميث رد أن أهله جزعوا - ومتی كان 
الأهل لا يجزعون لفراق موناهم - والشخصان انحهرلان 
برنض أحدهما الأكل حتى بحیا المبث؛ كأن رفض 
الأكل عمل عظيم» والآخر بهدد بأن يكون جباراً فى 
الأرض إذا لم يسعث الميث الذى «کانت قد جرت له 
معه قضية؛؛ رلا أظن هذا الوقوف - فى اللص - عند 
حدود العبثية؛ إلا اتفكاسا لإحساس الراوى؛ أو إحساس 
الذین دزن الراری نصّهم الشفاهی؛ بعبث العالم. 

يفية الأنواع التى صف البافعی والنبهائى الکرامات 
فيها؛ وهى: كلام الونی - انفلاق البحر والشی فيه - 
اتقلاب أعيان الموجودات کتحول الخمر إلى سمن - 


انزاء الأرض وطى المكان ‏ معرفة وقائع الستفمل - 
كلام الجمادات والحیوانات - طی الزمان - إبراء العلل 
- استجابة الدعاء ‏ الاطلاغ على ذخاثر الارض 
وکنوزها .. إلخ؛ وقد ذکر النبهائى نوعا عجيباً» هر بنص 
تعبيره؛ القدرة على تداول الکثیر من الغذاء ٩۱۳۱‏ . وهذا 
اللرع من شانه أن يستوقفنا؛ حاصة أن أنواعا آخری - 
أصلية وفرعبة ‏ تعلقت أيضا بالطمام! مع أن البنية 
العامة للتصوف تقوم بكاملها على قاعدة الزهد» رمن 
الرهد (الجوع)الذى حظى باهتمام أرائل الصوفية 
باعشباره طريقا من طرق الزهد والمجاهدة؛ وقد تناقلت 
مئون التصوف حکابات کثیرا عن وبع ألمة التصرف 
أنفنسهم؛ بل إن مدرسة كاملة فى التصوف - أسسها 
أبو سليمان الدارانى فى الشام - كانت تصرف باسم 
(الجوعیة) , وقد استفر فى الرجدان الصوفی مند رتت 
مبکر مبدا یفول: ما صار الأبدال (الأولياء) أبدالا إلا 
بأربع حصال: الجوع والسهر والصمت رالخلوة. 

كيف نسنى ‏ إذن - للکرامات أن تسرف فى سید 
اللامعقول الشعلق بالأكل بالذات؟ ولماذا اششهرت 
الکرامات عن غير واحد من الصرنية استطاع أن بائی 
بفاكهة الصيف فى الشتاء؛ وبالعكس ؟ (طبعاً قبل ظهور 
الشلاجات!) ؛ ولماذا بدخل «الطمام» فى البناء الدرامی 
للكثير من أنواع الکرامات الأخرى, كإحياء الونی الای 
رربت فيه الكثير من الکرامات حول الصوفی الذى يأكل 
الدجاجة؛ ثم بعد فراغه منها يقول؛ «قومی بإذن الله» 
فتقوم وقد اکنست عظامها باللحم والريش مرا أخرى. 
بل السؤال الأهم: كيف يمكن للصوفى الذى هو علامة 
على الزهد» أن تکون كرامته فى القدرة على تنارل 
الکثیر من الغذاء ؟ 

إن هله التسناؤلات تقودنا إلى القول بأن الكرامات لم 
تسس - فحسب - نصا مستقلاً عن التصوف؛ وانما 
هی ولت ندريجيا إلى نص (مضاد) للتصوف؛ بقدر ما 
هو نص (مترافن) مع السیاق التاريخى الذی آنتجه! فإذا 


کراسات الصوقية 


كانت استقلالية نص االکرامةه بادية فى عدم كرنها 
شهادة على الولاية» وفى عدم وتوف كبار الصوفية كثيراً 
عندهاء فان «التضاد؛ بتجلی فى مخالفة دلالة الكرامة 
لقواعد التصوف بصدد مسألة الطعام؛ بل الأكثر من 
ذلك؛ بصدد التعامل مع المالم, ففى الحین الذى يؤسس 
التصرن فبه لذانه على فاعدة الفقه (وقد كان أغلب 
الصرفية فقهاء؛ وما ال أغلبهم) رالفقه بعشمد على 
الوانعية؛ فان نص الكرامات يؤسس ذانه على فاعدة 
المفارقة ۴۵۲۵۵0۸ القائمة على الخيال. ومع ذلك فنص 
الكرامات «مترافق» مع سياقه التاريخى؛ ففى أزينة الفقر 
والجوع؛ حيث ندهورت الأحوال الاقتتصادية فى ديار 
المسلمين وانشضرت الأويدة والمجاعات (ذات مرة فثك 
الوباء والجرغ بنصف أهل مصسر) ؛ جاءت الکرامات 
تمسيداً للحلم الجماعى فى إبراء العلل ونوفير الطعام 
وخفین القدرة الخارقة فى تناوله. رلم يقف الأصر 
بالكرامات عند مسألة الإشباع فى الأكل وحده» بل 
تعداه إلى الإشباع الجنسى والفحولة الخارقة؛ حيث يرو 
عن بعض أثمة التصرف - من أنهكتهم المجاهدات ‏ أنه 
احتلم فى ليلة واحدة حمسين مرة ". 
۷ 
ومن الأمثلة الجيدة التى یمکن أن نلقى الضره على 
آليات صنع الكرامة وصياغة الأسطورة فيهاء ذلك المثال 
الذى قابلناه ونحن بصدد البحث فى حياة الصوفى 
مجم الدين کنبری"*۱ -الشوفی ٦۱۸‏ هجرية ‏ حيث 
يروى الشعرانى والنبهانى عنه؛ بعد وفاته بثلائة قرون؛ ما 
له ! 
مجم الدين الکبری أحد ألمة الصوفية راکابر 
الأولياء وسادات الأصفياء؛ من کرامانه رضى 
الله عنه أن ملك المفول لما جاء لخسراب 
بغدادء رقف خارج بغداد وقال 9إلى أشم فى 
هذا البلد رائحة محمدی كبير» فاستأذنوهه؛ 
فقال الشيخ جم الدین الیدخل؛ پضرب هله 
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برسف زبدان 


الرفبة؛ لم يضرب رفبة فلان وفلان لم ثلثى 
أهل البلد» جف القلم بما هر کائن» فكان 
كما قال ا؛ ذكره الشعرانی فى (المئن) , 
وقال الشعرائى أيضاً فى (الأجربة المرضية) : 
اجاو الشيخ فخر الدين الرازی يطلب الطریق 
على ید الشيخ جم الدين الكبرى؛ فى ألن 
طالب بمشرد وراءه من بلاد الری؛ فبلغ 
ذلك الشيخ مجم الدین؛ فقال (إنه لا يطين 
الطرین؛ ؛ فلما وصل إلى رباط الشبخ بطلبئه؛ 
ظن الئاس أن الشيخ يقسوم له ویمشی 
خطرات؛ فلم بتحرك له؛ فلما سلم علبه قال 
ايا أخى؛ ما أقدمك إلى بلادنا؟؛ فقال 
«جنت أطلب الطريق إلى الله تعالی» فقال له 
الشيخ ١لا‏ تطيق ذلك». فقال ابل أطيق إن 
شاء الله تمالی) فراجعه مراث» والشيخ فخر 
الدین يأبى إلا أن يتتلمذ له؛ فقال الشيخ مجم 
الدین للنقيب «أدخله هذه الخلوة وقل له 
يشتغل بالله تعالى» فدخل» فتوجه الشيخ جم 
الدين إلى الله» فسلبه جميع ما كان معه من 
العلوم» فلما شعر بذلك؛ صاح بأعلى صونه 
ولا أطيق؛ لا اطین», فأخرجه الشيخ وقال له: 
«أعجبنی صدئنك! رنال له ويا فخر الدین؛ 
كيف تطلب الطريق إلى الله مع حبك 
للرياسة على الأقران وتكبرك علیسهم..۱: 
فبكى الشيخ فخر الدين - الرازى - وقال؛ 
وقد خسرنا وفاز غیرنا؛ فقال له الشيخ؛ اقد 
صرت من معارفناء وکنا نود أن نكون من 
أصحابنا؛ فلم يقدر ذلك؛ اذهب إلى بلادك 
بسلام». انهی(*۱). 
فى هذا النص المشعمل على كرامتين؛ تتضح جملة 
أليات خخاصة بصناعة الكرامة؛ أولاها؛ الاستناد إلى وائعة 
معينة ثم التحليق بها فى عالم الخيال عبر عملية نراكمية 
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من التطوبر الفانشازی للوائعة الأصلية؛ ذلك أن 
جم الدين كبرى اصطدم بالفعل بالتتار؛ ولتفی فعلاً 
بفخر الدين الرازى» لكن هذا الاصطدام وذلك اللقاء 
كانا شيئاً آحر يختلف تماما عما تروبه الكرامة © 

وثانيتها: المفارقة العامة لكل الحتمیات والقواعد الراسخة 
بما فبها من حتمياث وقواعد التصوف رالثاریخ؛ ففی 
الحكابة الأولى لم يتوقف رواة الكرامة أمام حقائق التاريخ 
المشهورة؛ تلك الحقائق التى تقول إن الشيخ جم الدين 
استشهد سنة 514 هجرية قبل دخول المغول بغداد سنة 
۲ هجربة؛ وإنه لم يستوطن بغداد أصلا وإنما كان 
يعيش بخوارزم وفيها كانت وفانه الدرامية العنيفة! وفی 
الحكابة الأخرى لم يتوقف الرواة أمام الحقائق المؤكدة 
أن فخر الدين الرازى لم بؤلر عنه التزوع إلى الشصرف؛ 
رلم يشرك المترجمون له أبة واقعة من وقائع حياته دون 
تسجيل (ولم يذكر أحدهم أنه دل الخلوة يوم )» كما 
أن الفاعدة تقول «إن الله لا ينترع العلم انتزاعاً . وتفول 
قاعدة أخرى - صوفية - إن الذى يأنى لطلب الطريق لا 
بالی رمعه آلن من تلامیده! ومع ذلك» فنص الكرامة 
يجاوز کل هذه الحقائق الشهورة الستفرة» ليؤسس ذانه 
ناسیسا روائباً لا بمشد بقبمة الصدق ولا لانساق 
التاربخی . وثالشتها: نفريغ الأشخاص من محتواهم الفعلی 
وإعادة إنتاجهم فى لوب جديد؛ بحيث يصير دهرلاكرا» 
ذلك الرعوى العنيف الذى مزق أشلاء المسلمين وخرب 
لدیاره شخصاً شفافاً نصل شفافبته إلى حد أن ايشم 
رائحة محمدى كبير داخل أسوار بغداد وهو خارجها! 
بل يصل به الأدب؛ الجم, أنه يرسل إلى ذلك الحسدى 
الکبیر - مجم الدين کبری - ليستأذنه فى دخول بغداد 
التى استباحها هولااکو فى واحدة من أعمق لحظات 
التاريخ الإنسائى بوساً وشراسة! وكذلك الأمر بالنسبة إلى 
فخر الدين الرازی العروف بشدة اعشداده بذائه؛ تأی 
الكرامة لتصوغه شخصاً متواضعاً؛ ممترفا؛ متأدباً مع 
الشیرخ. ورابعتها: النسج على منوال القصص القرآلی» 
والعوارى مع قصة موی والعبد الصالح (الخضر) كما 
وردث فى سورة (الكهف؛؛ فنرى الرازی يمائل «موسىة 


الدى يمتلك العلم الظاهر لکنه بسعى لنجم الدين 
کبری الممائل للعبد الصالح (الخضر) صاحب العلم 
الباطن: فلا تتم الصحبة پینهما؛ لانساع البون بين 
علمی الظاهر والباطن. رخاسستها: تکلیف الصررة 
رصياغة الحوادث فى أسلوب سهل منساب لا بشکو 
الشرهل ؛ بحیث لا بست‌خدم الراوی اللفظ الغريب أر 
التعبير المستغرب الذی من شأنه أن يستوقف المتلقى أمام 
اللغة فيحول دون الاستسلام الثام للمضمرن وانشوی 
المراد إيصاله. 
# 

وأكثر شخصية فى تاريخ الإسلام حظيت بالكرامات» 
شخصية الإمام عبدالقادر الجيلائى» الفقيه الحنبلی» شبح 
الطريفة الفادرية: المتوفى ببغداد سئة ١٦د‏ هجرية. ومع أن 
الإمام الجيلائى لم يتوقف فى كتبه المعررفة عند موضوع 
الکرامات إلا وقوفاً عابرأًء رلم يولها الكثير من اهتمامه؛ 
إلا أن العوام والخواص تناقلوا بعد رفا: الإمام قدرأ هائلاً 
من الکرامات المنسوبة إلبه؛ حتى رربت عبارة عن غمر 
واحد من أعلام الإسلام؛ تقول العبارة: «ما نقلت 
الكرامات عن أحد بالتواترء إلا عن الشيخ عبدالقادرا . 

وبالإضافة إلى كون الإمام هو صاحب أوفر نميب 
س الکرامات؛ نهر ایضاً صاحب أكبر عدد من العراجم 
الفردة فى تاريخ الإسلام؛ فقد أفرد لترجمته ۲۸ كتاباً- 
أو پزید۱۷) - لا بخلو كتاب منها من المزيد من 
الكرامات؛ ما دفع الخوانساري إلى تسجیل الملاحظة 
الآنية وهو پترجم للجبلانی. بقول الخوانساری: 

«إن العامة فتحوا له - للجیلانی - فى سوق 
الشصنم واضادعة دکاناً فرق کل دکان؛ 
ونسبوا إليه ارق عاداث عجیبات؛ لا 
یصدنها إلا من كان من جملة البلداه» ولا 
يخفى على السلم الماقل أن مقولة الکرامات 
إما حماقة أو جدون» (۲۱۸. 

ولعل هذا الرای الناقد هو مادفع الشيخ محمد الکی 
ابن عزوز إلى تألیف کتابه (السيف الربائى فى عنق 
العترض على الغوث الجیلانی)(*۲۳. 


كرامات الصرلية 


وأشهر مرسوعة لكرامان الجيلانى؛ هی كتاب 
الشطنوفى (بهجة الأسرار ومعدث الأنوار)؛ وهو کتاب 
مطبرع؛ لا بدانی إحاطته وعجائبيئه إلا کتاب آحر 
- مخطرط - للياقعى؛ عنوانه (حلاصة المشاحر فى 
ترجمة الشیخ عبدالفادر)۳۱؟. والکتابان» معا يحويان 
ماد هائلة فى مسألة الکرامات؛ مادة تحتاج للمزید من 
عملیات النقد والتحليل والمتابعة لتطور البئية العامة لنص 
الکراسات؛ ذلك النص الستفل. رلنسخد من کشاب 
الشطدرنى مشالاً؛ شجعه بشئ من الشحليل. يفول 
الشطنونی(۲۱): 
«أخبرناالشیخ ابر محمد على بن آزدمر (لعل 
الصواب: أيدمر) اصمدی وأبر محمد 
عبدالواحد بن صالح بن يحهى القرشی 
الب‌ندادی الحنبلی؛ بالقاهرة سنة ثلاث 
وسبعين وستمائة» قالا: أخبرنا الشيخ محبى 
الدين ابر عبدالله محمد بن على بن خالد 
البغدادى المعروف بالشرحیدی؛ ببغداد سنة 
إحدى وأربعين رستمائة؛ قال؛ آخبرنا الشريف 
أبو القاسم هبة الله بن عبدالله بن أحمد 
الخطيب المعروف بابن المنصورى ببغداد سنة 
للاث وعشرين وستمالة؛ قال أحبرنا الشیخان؛ 
القدرة أبو مسعرد أحمسد بن أبى بكر 
الحريمى العطار؛ والشيخ القدوة أبر عبدالله 
محمد بن قائد الأوائى سنة (حدی ولمائين 
وخمسمالة:» قالا: 


تكلم الشيخ اصدئة البندادی» رضى الله 
عده بكلام آلکرعلیه فيه بطريق الشرع» 
فطولع به إلى الخليفة؛ فأمر بإحضارة إلى 
باب المشولى وتعزيره؛ فلما أحضرره وکشف 
رأسه؛ صاح خادمه اواشیخاه؛ فشلت يد 
الذى هم بضربه؛ وألقى الله سبحانه وتعالى 
الهيبة فى تلب المشولى علیه» فطالع الوزير 


۳۳۹ 


بوسف زب‌دان 


خرف 


بذلك إلى الخليفة؛ فألقى الله سبحانه وتعالى 
الهيبة فى قلب الخليفة؛ فأمر بإطلاقه» فدخل 
إلى رباط الشيخ عبدالقادر - رضى الله عله - 
فوجد المشايخ رالناس جلوساً ينظرون حررج 
الشيخ لیتکلم عليهم؛ فجاء فجلس بين 
الشایخ» فلما صعد الشبخ - الجيلانى - على 
الكرسى » لم يتكلم ؛ ولم پأمر الفارئ بالفراوة؛ 
وأخذ الناس وجد عظيم وداخلهم أمر جليل» 
نفال الشيخ اصدثذ؛ فى نفسه؛ الشيخ لم 
يتكلم؛ رالفارئ لم يقرأ فمم هذا الوجد؟ 
فالتفت الشبخ إلى جهته وقال: با هذاء جاء 
لى مريد من بيت المقدس إلى هنا فى خحطرة؛ 
وتاب على يدى؛ والحاضررن البرم فى 
ضيافته! ففال الشيخ اصدفة) فى نفسه؛ من 
لكوك خطرنه من بيت المقدس إلى بغداد؛ 
نمم بترب؟ وما احتياجه إلى الشيخ؟ فالتفت 
الشبخ إلى جهده ونال: با هذاء يدوب من 
الخطو فى الهراء؛ فلا برجع إليه؛ وبحتاج أن 
علمه الطريق إلى محبة الله عر وجل ؛ لم 
ال ؛ 


أنا سيفي مشهور 

وفرسی موئور 

ونبالی مفوفة؛ وسهامی صائبة؛ ورسحی 
مصوب 

وفرسی مسرج 

نا نار الله الوقدة 

أنا سلاب الا حوال 

آنا بحر بلا ساحل 

أنا دليل الوقت 

أا التکلم فى غيرى 

أنا احفوظ ؛ أنا الملحوظ» أنا احمظوظ 
با صوام» باقوام.. با أهل الجبال 


دكت جبالكم 

يا أهل الصوامع.. هدت صرامعكم 

أفبلوا إلى أمر من أمر الله 

نا أمر من أمر الله 

يابنيات الطريق: يا رجال؛ يا أبطال؛ يا 
أطفال 

هلمرا وخذرا عن البحر الذى لا ساحل 
له 

باعزیز: أنث واحد فى المسماء وأنا واحد 
فی الأرض 

يقال لى بين الليل والدهار سبعين مرة؛ 
وأنا اخثرئك لنفسی؛ ولتصنع على عينى 
يقال لى: 

يا عبدالقادر تكلم يسمع منك 

يفال لی: 

ياعبدالقادر بحقى عليك كل 

بحفى عليك اشرب 

بحفى عليك تكلم 

وأمبتك من الردي؛2"9 


إن هذه الرواية التی يقدمها الشطنوفى؛ نمثل مرحلة 
متقدمة من تعلور نص (الكرامات) » وبلغ درجة عالية من 
التركيب والكثافة والعمق؛ ما يجعلها بحاجة إلى نظرة 
نقدية جادة تستكشف الأتى: 

ر من حیث البناء العام » فالدصس بقرم علی ثلاث 
قواعد رئيسية؛ فلدينا أولا (العنعنة) اللی تلبت صدق 
الراقعة؛ ثم (الحکایة) الثى تمثل لب النض رسحوره 
الأساسى» وأخخيراً نصل إلى قمة التصعيد الدرامى مع هذا 
الخطاب المتعالى الذى يؤكد الأنا المتجاوزة. ویخصوص 
الجانب الأول؛ أعنى الإسناد القائم على العنعنة واتصال 
الإسناد» نلاحظ أن الرارى بستدعی الصيغة الأساسية فى 
علم الحديث النبوى؛ فيضفى على النص قداسة مضمرة. 


والقداسة - كما قال درركايم - تنيع من الجماعة؛ 
والجماعة العربية الإسلامية فى بنیتها الإبستمولوجية 
(المعرفية) تولی اهتماماً كبيرا للسند والعدعدة» وكان 
الإمام الشافعى يقول: «نحن أمة السند» ‏ والرارى هناء لا 
یکتفی باستعارة الإسناد التصل من علم الحديث الثبرى» 
بل هو بجاوزه بذكر سنة الرواية ونلقى المسابق عن 
اللاحق؛ وهذا أسر تفتنده سعظم روايات الحديث 
الشریف؛ حتى فى أعلى الأحاديث. وهكذا یعطی الرارى 
لنصه نفحة قرية من الصدق فيما سوف يروبه (وان كان 
ذلك لم يمم نم الخوانسارى من تسمية الراری: الشطنونی 
E‏ 
: ثانيا: تتسم (الحكاية) التى هى لب النص بقدر من 
التركيب؛ فهی ليست مجرد وائعة لخرق العادة؛ بطلها 
واحد من الأولياء؛ وإنما لیا أكثر من شخصية محورية 
(صدقة البغدادى ‏ الإمام الجیلانی) وفى الشهد 
الخلفي شخصيات أخرى (المشايخ ‏ القارئ - الخليفة ‏ 
الوزير - المعرلى - تلميذ صدفة ‏ الجلاد) ؛ بالإضافة إلى 
شخصية الحاضر الغائب الذى جاء من بيت المقدس إلى 
بغداد فى خطوة واحدة؛ ليتوب؛ فأحدث حضوره حالة 
من الوجد لدى المشايخ؛ وهى الحالة التى تعجب لها 
صدقة البندادی. 
وللمكان حضوره فى النص» فلدينا (باب الشولی - 
الرباط - بيت المقدس - بغءاد)؛ والاتشقال بجسد 
خصوصية الکان؛ فمن اباب المتولى؛؛ حيث محل 
الجلد والتسمسزير؛ إلى «الرباط؛ حيث محل الثلقی 
رالتفحانت.. ومن بيت القدس؛ القبلة الأولى للمسلمين 
التى حولوا عنها إلى مكة (قلب العالم) ؛ يكون الانتقال 
- فى خخطوة واحدة - إلى بغداد الئى هی مسكن القطب 
(الإمام الجملانی) ؛ وقد كان الصوفية یفولون إن مركز 
القطب مكة! لم يسداخعل الزسان الروائى لیلمب دوره 
الدرامى فى النص؛ فمن الایفاع الرتیب للأحداث فى 
البداية (صدقة يتكلم بكلام منکرء يبلغ الخلیفة» يأمر 


كرامات الصرفية 


بإحضاره؛ يتهيأ للضرب والتعزير؛ يصيح الخادم؛ بلغ 
الأمر للخليفة:؛ پأسر باطلاقه ؛ يذهب لرباط الشيخ 
عبدالقادر الجيلائى: يجد الناس منتظرین؛ بجلس . إلخ) » 
لم بنضغط الزمان فى حركة القادم س بيت القدس إلى 
بغداد فى خخطوة واحدة؛ وفى سرعة إجابة الإمام الجیلانی 
على مايدور بخاطر صدقة البغدادی. ولغ الایفاع سرعته 
القصری - غير الزمانية - مع توالى عبارات الإمام 
الجیلانی فى الجزه الأخير من النص. 

النا؛ لسنا فی هذا النص بصدد كرامة واحدة؛ وانما 
عدة کرامات (صيحة الضادم التى شلت ید الجلاد - 
المىئ من بيت القسدس إلى بغداد ئى خطرة - شعور 
المشابخ بالضيف القادم؛ غير المرئى» وغلبة الرجد علیهم 
- كلام الإمام الجیلانی على خراطر صدقة البغدادى) . 
رفد نم ترئيب تلك الکرامات فى شكل تصاعدی۱ 
بحيث تلى الكرامة الأبهر؛ الكرامة الأصغر منهاء حتی 
يلغ الإبهار غايئه مع هذا النص الرعدى الذى يمثله 
خطاب الامام الجيلانى (الجزء الثالث من الكرامة) رهر 
نص مأثور عن الإمام؛ تم توظيفه بمهارة فائقة ليحئل 
موضعه الطبیعی فى السياق الروائى» موضع العاج؛ إذ 
الخطاب نی حد ذانه (كرامة) أعظم من الکراساث 
الأربع السابقة علیه؛ لأنه کرامة لا تمتمد على حرق 
المادة (معجزة الأنبياء السابفین) » وانما على قوف اللغة 
ونصرع البیان رتفرده (معجزة محمد عليه الصلاة 
والسلام). 

رابعا؛ إن النص ‏ باعشباره مثالا يدل على أن 
الکرامات انتهت إلى صيغة يمكن النظر إليها على أنها 
نوع راق من الأدب العربى؛ اجتمعت فيه عملية السرد 
الروائى؛ مع الحوار (الدیالوج) المشارجى والباطنی؛ مع 
الخطاب النفسى (المونولوج )؛ لمصير هذا المزيج إطاراً 
لإبداع من نوع خاص؛ لا مجد فيه الركاكة التى تمفل 
بها (ألف ليلة وليلة)؛ ولا الرداءة والصنمة اللتين 
نلمحهما فى (المقامات)؛ ولا الجمود البادى فى الشعر 


۳۳ 


يبرسف زب دا 


العربى إبان ما نسميه بقرون التخلف فى الثاریخ العربى الهراء. وکانت دهشتی أشد؛ حین وجدت الشهد نفسه 


الإسلامى. فى نص عربى مکتوب فى القرن الثامن الهجری: 
0 «وند اظر جماعة من الكفار البراهمة 
وبعد؛ فإنى أعتفد أن دراسة (الکرامات) من هذه جماعة من مشابخ الصرفية.. من ذلك قضية 
الزارية التى نقترحها؛ أعنى النظر إليها باعتبارها نصا الشيخ الكبير العارف بالله بهاء الدين 
إبداعيا مستفلا عن التصوف؛ هى دراسة من شأنها أن السندی» مع البرهمى الذى جاء إليه وارئفع 
لكشف عن ناحية مهسمة من نواحى الأدب المربى؛ فى هواء مجلسه؛ فارتفع الشيخ حبندذ فى 
ناحية مهملة. وسوف تکشف هله الدراسة - أيضا ‏ أن الهواء؛ ودار فى جوانب المجلس» فأسلم ذلك 
الكثير من النصوص الأدبية المعاصرة؛ هی أفل معاصرة البرهمى لمجزه عن ذلك؛ لكونهم لا 
ما نظن» وأكثر نراثية! فما زلت أذكر؛ على سبيل المثال؛ يقدرون على الدوران فى الهواء؛ بل برئفع 
كيف أن اعیندا انسعث» دهشة؛ لحظة اكتشافنا أعمال الواحد منهم مستواً لاغير! وقضية الشيخ 
جارثيا ماركيز واندهاشنا من المشاهد المبهرة التى يقدمها الكبير فرید الدين مع البرهمى الذى ارتفع 
فى نصصه وروايانه مثل ذلك المشهد الرائع فى رواية فى الهواء؛ فارتفعت إليه نعل الشيخ ولم تزل 
(مائة عام من المزلة) ؛ حيث جاء الراهب إلى بطل تضرب رأسه رتصف‌مه حتى رقع على 
الرواية؛ فتحدنا بالفاظ لاثبنية؛ فإذا بهما برتفعان فى الأرض)9"' , 


الهوامش: 

)١(‏ أيره البهانی فى مقدمة كتابه جامع گرامات الأولياه مالة حدبث نبری ہہ بإمنادها ‏ تؤكد جواز وفرع الکرامات شرع لم أعفبها بكرامات أربعة راعمسين ولا 
من الصحایا (انظر؛ جمامع الکرامات؛ طبعة دار الکتپ العربية ۱۳۲۹ هجرية؛ الجزه الأرل» ص ٠١‏ رما بعدها) . وكان البائمى قد عالج ذلك من لبله؛ وزكر لعدید 
من الأدلة العقلية والنقلية على جراز وقرع الكرامات: (انظر: دشر الان الغالية؛ طبعة البابى الحلبی» ص ۸ رمابمدها) . 

(۲) أنكر الكرامات فرين يضم المعنزلة ربعض الفقهاء رمعظم الدارسين المحدلين: أما مؤيدرها للا بقع عددهم عث الحصر رفیهم ابن ليميا عدر التصول الشهیر» (راجع 
رساليه: فى المعجزاث والكرامات وألواع خخراري العادات: طبمة مكتبة الصحافة؛ ۱۸۰۱ هجرية) . 

(۴) تعرض عبدالرحمن بدوی لثلك النقطة فى مقالكه المنشورة بالكتاب التدكارى لابن عربى (عنرائها؛ أبر مدين زاین عربي) حبث عفد مقارنة بين کراماث ایی مدين 
ركرامات القديس فرندسكو الأسيزي. 

()) القديرى: الرسالة القشيرية فى غلم العصرف: تمقيل: معررف زرين؛ على بلط جی: دار الجيل » بيروث: 11١‏ 1 هجرية؛ ص۳۵۵ 

(۵) بخصوص الطرق الصرلية فى مصره يمكن الرجوع إلى كثاب هامر الجار نشرة دار المعارف ‏ الذى نشر بمنوان؛ الطرق الصرلية في فصر وهر فى أصله سا 
دكدوراء عدرانها الكامل هر الطرق الصولية فى مصر فى القرن السابع الهجرى. ریخصرص (لطرل» عمرما بمكن مراجمة ماده طريقة) ای کنبها مسیون 
بدائرة العارف الإسلامية. أما أرنى المصادر الخاصة بسلاسل الطرق الصرلية وثميزائهاء فهى مخطرطة السنوسی؛ السلسبيل المعين فى الطرائق الأريعين (ترجد مها 
اسخة غبطية ببلدية الإسكددرية» ونسخة أخخرى بالخرائة العامة بالرباط) ٠‏ 

زلف السلسلة؛ مصطلح صولى متأخخر: يقصد به بيان اتصال المشايع - سايق عن سابل - وإلباث تلفي البيعة عن طريل العهد الى اخذء الإمام على بن أبى طالب من 
البی صلى الله عليه وسلم؛ ثم أعطاء لكميل بن زياد الذي أغطاء إلى الحسن البصری: رمکذا ححی تفرع الطرق بعد الحسن البصری: 

(۷) اليافمي: نشر لاسن الغالية فى فضل الصولية ذوى المقامات العالية؛ ص۱4 ريا بعدها. 

(۸) البهاني؛ جامع كرامات الأرلياء: ۲۷/۱ رما بمدهاء 

(4) البامی؛ دشر أففاسن: ص۰۱۹ 

(۰) سور البقرة: یا ۰۲۹۰ 


۳۳۲ 


الس سس سسب سس سس سس كرامان الصوفية 


() مورا البقرف؛ أية ۰۳۵۸ 

(۱۲) البهانی: جامع کرامات ااولیاه: ۰۲۸/۱ 

(۱۳) روى الدطنولی - وغيره ‏ هذء (الكرامة) عن الامام عبدالفادر الجبلالی: 

(14) راجع دراستنا عن الشيخ مجم الدين فى تیا لاه فرائح الجمال ولا املال دار سعادالصباح؛افاهد, ۰۱۹۹۳ ص٠٠‏ ونا يدها 

(۱۰) جامع کراماث الارلیاه ,۲۷۵۱۲ : والحكاية الأرلى أرردها الشعرائى فى كتابه؛ لطائف المان والأخيلاني. .رحكى الشعرانى الحكاية انا فى ممخطرطة له عنراتها 
الأجربة المرضية عن ألمة العلماء والصرلية؛ (ررنة ۰۲۲۳٩‏ 

(۱۷) راجع رائعة استشهاد الشيخ مجم الدين الكبرى على بد النقار يكتابينا: شعراه الصرفية امهرلرن؛ ص٩4‏ رما بعدها - فرائح الجمال وفراغ الجلال؛ ص ۳۸ وم 
بعدها. وراجع واقعة لقاه الرازئ بنجم الدین کبری (علی رجهها الصحيح؟ بانملد الثانى رالعشرین من کتاب الذفبي ؛ سير أغلام البلاه» مي۰۱۱۲ 

(۱۷) راجم هذه المؤلفات (التراجم) فى كتابنا؛ عبدالقادر ایلالی باز الله الأشهب ١‏ (دار الجيل ب پیروت۰ ۱۸۱۱ هجرية)؛ ص4 ٠١‏ وما بمدها: 

(۱۸) الخوانساری: روات الجداث فى أخبار العلماء السادات» فین : أسد الله إسماعيليان (طهران؛ ۱۳۹۲هجی), ۰۸0/۵ 

)۱٩(‏ طبع هلا الکتاب بتولس سنا ١1١١‏ هجربة. 

(۲۰) لرجد منه لسا معطية بالمكتبة الأزهرية؛ نت رقم ۱۲۰۱/ تصول. 

0( هر الشیغ اور الدين أبر الحسين على بن يرسك بن جرير الخمی التطترلی اسيا إلى قرية شطنوف بمصر) شيخ القراه بالديار المصرية؛ وی سنة ١1‏ /اهجريا ٠‏ 
رقد بدا الخطبرلی کدابه بسرد الظررف افبطة بكرامة واحدة للإمام الجیلالی؛ هی لول (ندمی هذء على عن کل ولى لله) بدا لدطدلی بذ کر رل الكرامة 
والمشابع الاين حضررا لس الى قال فيه الإمام الجيلالى عبارى؛ رهب الحال حين قال ذلك؛ وذكر الأولهاء الذين حنرا رلرسهم - فى با الأرض افا 
حمين قال الإمام عبارئه. وبعد ذلك راح الدشرلی يعدد گرامات الجبلالی وأثراله رأصحابه من ذرى الکراماث الباهراء 

(؟1) التطيرنى: بهجة الأسرار ومعدن الأنرار فى بعض مناقب القطب الربائى سیدی محبى الدين أبى محمد عبد القادر اجميلاثي؛ (طبعة اليابى الحلى ؛ مصر؛ 
۰ هجرية)ء ص۰۲۱ 

(۲۳) اليالعى ! نشر افاسن الفالیا, ص۰۳۷ 


rr 


۳۳ 


ی ی لس اناا سس سب 


الاسکندر ذو القرنین 
فى کناب ادب الفلاسفة 


مونتسرات أبو ملهم* 


ااا 


فيما بين عامى 198519486 ثم الانتهاه من تحقيق الطبمة الكاملة لکتاب 
(أدب الفلاسفة) الذى بنسب لحنين بن إسحاق فى رواية محمد على بن إبراهيم 
ابن أحمد بن محمد الأنصارى:؛ الموجودة على سكل مخطرطة وحيدة فى مكتبة 
الأسكوريال. تضم الطبعة مقیفا نقدیا يجمع التصحیحات القترحة من أجل فراءة أفضل 
للدص» كما تتضمن ار ضافات الهامشية والتصحیحات اش تفترحها الطرطة نفسهاء 
فضلا عن ررايات آخری أضائتها من مخطوطتين أخربين مرجودنین بلندن (الشحف 
البريطائي) ومیرنخ (المكثبة القومية). وأخيرا لكثمل هله الطبمة بملاحل ممع فصولا 
لم نظهر فى مخطرطة الأسكوربال. وبعد أن حصلت على هله الطبعة الكاملة؛ ظهرت 
الطبعة الى حشفها الأستاذ بدری '» فقررث مغارنتها بنص الأسكوريال وادراج 
إضافانها فى هذا العرض النقدی ". 

مادفمنى إلى القيام بهذا العمل هر التعريف بأحد النصرص التى يمكنها أن تقرينا 
من معرفة أنضل بأعمال حنين من جهة؛ وإظهار مدى معرفة أعمال حنين فى الأندلس 
بطريقة جديدة من جهة أخرى. ويجب أن نضع فى الاعتبار أن هناك ترجمات عدة لهذا 
العمل فى إسبانيا ٩۳!‏ نام بها مترجمون إسبان. 

هكذاء إذا كانت أعمال حدين فد لاقت مجاحا كبيرا فى العالم المربى بصفة 
عامة؛ فهى بالتأكيد قد لفنت الانتباه فى الألدلس بصفة خاصة. هذا بالإضافة إلى أن 
هذا العمل سمح لنا باكتشاف إلى أى مدى يعتبر کتاب (أدب الفلاسفة) عملا فريدا 
أو يعتبر مجرد نسخة من انوادر) حنين. 
* الكائبة تعمل بقسم اللخة العربية بجامعة مدريد المركزية. 

ترجمة ابعهال يولس ؛ قسم اللغة الفرنسية بأداب القاهرة. 


شخصية حدين بن إسحاق العبادى (۸۰۸ - ۸۷۳ 
ميلادية) - السیحی النسطورى والطبيب والمترجم من 
البونائية إلى العربية ‏ شخصية معروفة. لضم أعماله 
مفالات طبية وفلسفبة ودراساث حول بعض ظراهر 
الطبيمة؛ مثل علم الحيوان وعلم الظواهر الجوية؛ إلى 
جانب أعمال ذات طابع دبنی ۲ لغرى. وقد کانت 
معظم تلك الأعمال إعادة صياغة لواد ونظربات قالمة 
فى أعمال سابقة عليه؛ لکن أهم مایمیزها هو وضع 
معجم علمى فرید لم يكن موجودا بالعربية. 

فى بدابة القرن الفاسع؛ انشا الخليفة العباسى 
المأمون فى بغداد (۸۳۲ ميلادية) مدرسة تسمی ابیت 
الحكمة»؛ ووضع على رأسها يحبى بن ماسريه الذى 
خلفه بعد وفائه حدين بن إسحاق الذى ينحدر من عائلة 
عربية اعتنفت المسيحية وظلت على دينها رغم انتشار 
الإسلام. لفته: إذنه کانت اللغة العربية الخاصة بأصوله 
(الحيرة) رلغة لقافته اللفة السربانیة؛ لغة طفوس 
الكنيسة السطورية أحاط حدين نفسه بمساعدین 
سثل ابسنه إسحاق (الشونی عام )٩۱۱‏ واین أحيه 
حبيش بن الحسن؛ وتلامیده الأحرين الذين واصلوا 
عمله» ما جعل پیت الحكمة مدرسة مترجمين حقيفية. 

اعتمدت ترجمانه إلى اللغة العربية؛ أساساء على 
نصوص مترجمة إلى السربائية عن أصول يونانية. على أن 
من الممكن جدا أن يكون قد قارن تلك العرجمات 
السريانية بالأصول البونانية التى ربما كانت فى متناول 
يده؛ نظرا لأنه کان - فيما يبدو - يلم إئاما جيدا باللغة 
اليوئانية . 

انتسهى عمل هؤلاء الشرجمین الذين ظلرا 
يعملرن حتی منتصف القرن العاشر؛ بمترجمين مثل 
يحبى بن البطريق وقسطا بن لوقا السعلیکی وآخرين» 
والذين لم يشكل عملهم فقط رعا من نشر العلوم 
. والفنون والفكر الیونانی؛ بل ساهموا كذلك فى وضع 
مصطلحات عربية تناسب العلوم والتقنيات اففتلفة. 


ااسکندر ذو الفسرنین 


من بين أعمال حنين الذى رخ لسييرة حيالة 
معظم كبار الکتاب العسرب أسثال ابن سعيد الأندلسى 
فى كعابه (طبفان الأم) ”!2 وابن القغطى فى 
(اریخ الحكماء) *“ء رابن أبى أصيبعة فى (عيون 
الأنباء) (۳), تمد ترجمات كثيرة لعيون الفكر البونانی؛ 
بالإضافة إلى الشوراة. أما فيما بخص مايسمى أعماله 
الإبداعية؛ فإننا تسد النص العسروف باسم (نوادر 
الفلاسفة) © ويقع على هامش الأعمال الطبية التى 
كتبها 


وحنين؛ فى هذا السص؛ لا يجمع نقط الحكم 
المنسوبة إلى عدد كببر من المؤلفين الیونان أمشال 
آرسطو 4 وأفلاطون وسقراط وديوخيئس وفيشاغورس 
بالإضافة إلى هرمس أو مهادارجيس ‏ بل إنه بفدم 
أيضا وصفا لعلف المدارس الفلسفية اليوئانية؛ بالإضافة 
إلى المناهج التعليمية والوسسات الثى .کان البونان برسلون 
نامهم لعلنى العلم نها للا 

وأصل هذا العمل مفقود والبالی لدينا منه لخ 
متأخرة أو (شارات من خلال أعمال أخرى؛ لذلك مهل 
محتواه وحجمه بالضبط. لکن؛ بفضل اللسغ الشرفرة 
الآن؛ نسرف أنه بفدم معلوسات عن تاريخ الفلسفة 
وا مناهج السرپوية عند الیسونان؛ تما يسسمح بتناول هذا 
المرضرع. لکسن محتواه الأساسى عبارة عن الحكم 
المسدونة والسنسوبة إلى الفلاسفة الیونان؛ كما سبق 
القول؛ إلى جانب أفرال حكماء من السئن الإسلامية 
كلقمان “. هله هى المادة الأساسية؛ بالإضافة إلى 
مجمرعة حكايات ذات طابع وعفلى كحكاية الشاعر 
سيكو أو الإسكندر ذى القرنین التى جد لها جذررا 
متعددة. 

وهناك شبه إجماع بين الدارسين على أن حنين لم 
يبن مجموعة مختارنه على الأصول؛ بل بناها على 
الحكم المنسوبة لأبيرقراط وجالینوه نظرا لأن حنينا كان 
قد قام بترجمة أعمالهما الطبية؛ ومن لم كان باستطاعته 


۳۳۵ 


مونتسراث أبو ملحم 


أن یزسس عليها مختارانه. على كل حال؛ تعد مشكلة 
الأصول عند حنين مشكلة بالغة التعقيد؛ وفيما بخص 
حكم الحكماء لم یشم المشور حثى الآن على التخبات 
التى تشگل المصدر المباشر ل (التوادرا . 

(نوادر الفلاسفة)؛ ونسمی وففا لرواية الأنصارى 
(کشاب أدب الفلاسفة)؛ تم ندوین نسخها التى تبدر 
آکثر قربا من الدسسخة الأصلية؛ بشكل عام؛ خت عبوان 
(الأخبلاق والسباسة) ؛ وهی أساسا عمل رعظی تخولت 
حكمه؛ فى معظم الأحيان» إلى أمثال شعبية. هذا الطابع 
الوعظى جعل منها مصدرا للأعمال المنشمية إلى نوع 
«مرأة البادی» أو مصدرا لابد من الرجوع إليه بالنسبة 
إلى أعمال متدرعة؛ بدءا من افتارات حتى كنتب 
البلاغة» عند المؤلفين العرب وغير العرب. رند وصلت 
أصداء (نوادر الفلاسفة) ؛ ریما بسبب الطابع الشعبى 
الذى اکتسبته؛ إلى الأدب العربى المعاصر"'. 

جد فى هذا الکتاب فصلا آشرنا إليه من قبل وهر 
الخاص بتعاليم الاسکندر ذى القرنين؛ وهو موضوع 
بنطرى فى ذانه على ظواهر نستحق أن تدرس على حدة. 
وبما أن الترجمة الاسبانية له فد اکتملت وتنتظر اشراء 
أندم هنا مقدمة لهذا السمل الذى بحاول؛ إلى جانب 
ترجمة هذا الفصلء الافتراب من هذا الموضوع المتشابك 
مشيرا إلى مصادره احتملة وعلاقاته مع نصوص أخرى 
شبيهة:؛ بالإضافة إلى مناقشة موضوع تأليف الکتاب 
وقرات تداوله. 


نمو وتطور تيمة الاسکندر فى الأدب العربی؛ 
المصادر؛ طرق التغلغل ونداحل الأنواع 

كانت تم الإسكندرء طوال تاريخ الأدب فى 
لفات ولشافات عدة ۲۱۳۳ - سواء فى الشرق أو فى 
الغرب ‏ من التيماث الثى لاقت جاحا كبيرا. ذلك أنها 
تيمة نم تقدیمها فى أشكال متنوعة؛ حيث اقترن بطلها 
وامتزج بأبطال أخصرين عدیدین؛ وأدخل فى أساطيسر 
مشحوئة بدلالات لقافية ودينية وإيديولوجية متدوعة 


۳۳۹ 


الاصول. رند أناحث هله الأساطير؛ بفضل شکلها 
ومحتواهاء لشخصية ال سکندر الظهور فى كثير من 
الأعمال الثاريخية,کما بسرت لها الظهور فى الحکایاث 
الشعبية الخبالية وفى الا داب الأخيلاقية ومختارات الحکم. 
بالسبة إلى كل هذه الأنواع؛ كانت طريقة الانششار 
شفوية كما كانت كتابية؛ وفى أحيان كثيرة کانت 
الشفاهية مصدرا للكتابية؛ والعكس صحيح. 


كان اول ظهور للإسكندر فى الأدب العربى بتجلی 
من خلال القرآن؛ وذلك فى «سورة الکهف» ۱0۱ 
حيث تقابلنا قصتان: الأولى قصة أهل الكهف رالثانية 
قصة موسی والعبد الصالح 200 بذلك؛ جمعث هذه 
السورة عدة عناصر قصصية قديمة يشير أحدها إلى 
البحث عن عين الحياة ‏ الثى ترتبط بأسطورة الصياد 
جالوق؛ الاسم المسشعار لکالستنس مؤرخ الاسکندره 
الذى رصل بمفرده إلى شبه الجزيرة العربية؛ وفقا لرواية 
سربانية. الأسطورة الأخرى ذات الأصل السیحی 
السریانی نظهر فيها الشخصية من خلال ناسك بدافع 
عن عقیدنه؛ وهی ای تشكل مصدر رواية إليوبية ۲۳۳ 
بظهر من خلالها الإسكددر شخصية آقرب إلى التصوف. 


على الرغم من أن الفرآن ۲۱۸ يشير فى (حدی 
هائين القصتین إلى أن الشخصية ال ذکورة هی موسی؛ 
فليس هناك شك فى أن الشخصية هی الاسکندر؛ فشمة 
نصوص غير قرآنية تمكى الراقعة نفسهاء مشهرة إلى 
الإسكندر وليس إلى مرسی الشورانی. وقد قام المفسرون 
السلمون أنفسهم بتمرف شخصية الاسکندر فى هذه 
السورة القرآنية؛ رغم أن التطابق بين هذا الإسكندر 
والإسكندر القدرنی لم يكن دائما راضحا بالنسبة إلى 
مفسرى القرآن (۲۱۹. 

للعناصر التى يشير إليها القرآن» كما رأيناء 
مصدران مختلفان: الأول هو قصة الاسکندر الولنی 
المشعقة من رؤية کالستدس الروائيية عن الاسکندر 
التاريخى؛ حيث مجتمع عناصر ذات مصادر عدة كتبها 
کالب سكندرى مجهول فى الفرن الثانى الميلادى تفریا. 


سس _سکندر او لفسرن 


المصدر الثانى هو الذى يقدم ا(اسکندر شخصا متدینا؛ ذا 
إلهام مسیحی 2 يدافع عن العقیدا؛ رهر المصدر المشعن 
من الروابة المسيحية السريانية. 

ترتبط القستان؛ عين الحياة وبناء الجدار؛ بنصوص 
وشخصيات أخرى ) الأمر الذى جمل التفسير الفرأنى ؛ 
ومحاولات المطابقة اللاحقة يربطائها بالاسکندر ار بربطان 
بطلها بالخضر ۰۲۲۳۱ وهو بدوره شخصية تعرضت لعدة 
مائلات مع شخصيات أسطورية وثورائية. فيما يخص 
القرآن؛ قام بعض المفسرين بمطابقة رفيق موسى أو 
خادمه مع الخضر "١١‏ . والواقع أن الرواية القرآنية تقدم 
ملامح قصصية تسمح بمطابقة مصادرها مع (ملحمة 
جلجامش) ومع أسطورة إلياس والحاخام بوشع بن ليفى 
اليهودية؛ وكذلك مع حكاية الإسكندر؛ كما سبفت 
الإشارة. 

ولأنه ليس لشخصية الخضر سلسلة نسب كما 
للإسكندرء أمكن ربط الخضر بأبطال جدوب الجزيرة 
السربية أو بالنبى إلباس؛ هذا على الرغم من أن الرواية 
الإليوبية لحكاية الإسكندر تشير إلى أنه عند خروجه من 
عين الحياة صار لونه أعضرء وهذا يفسر الخلط بيه وبين 
الخضر (۲۲۲. ربما نعود مطابقة شخصية الاسکندر 
لشخصية موسی إلى لفب «ذى الفرئين؛ الذى بظهره 
وفقا لجارئيا جومث "" ؛ فى الرواية المسيحية السربانية؛ 
الذى يتطابق مع (حدی الألبجرربات الكلاسيكية عن 
موسى 47". لكن من المرجح أن هذا الأليجورى لم يكن 
معروفا لدی الصرب ؛ الأمر الذى پف‌سر بدرره تعدد 
التفسيرات لهذا اللقب: «سید الشرق والغرب»» «حامل 
الضفیرتین) .. إلخ. 

للعداصر القرآنية [ذن مصادرها فى لفافة ما بين 
النهرين وفى الثقافة السامية, كما فى أصول آخری مرت 
بالمصفاة المسيحية السريانية ووصلت إلى شبه الجزيرة 
العربية حيث نزل القرآن. ومن المرجح أن تکون كل 
واحدة من نلك الأساطير قد وصلت على حدة شفاهة أو 
عن طريق الترجمة المدونة الشى سوف نتعرض لها 
بعد قليل. 


إن الاسکندر الذى دخل الأدب العربى من خلال 
القرآن له كما رأينا من خلال المصادر والأصول 
اختلفة ‏ ملمحان مختلفان من الصعب أن يثوافقا فى 
شخصية واحدة. 

اللمح الأرل؛ هو الذى يمكن أن يتطابق مع 
الاسکندر القدونی التاريخى ؛ هذا المحارب/ الملك الطامع 
إلى السلطة؛ الذى بنشمی إلى أصل ولتى. فى الملمح 
الثائى, محمد الاسکندر المنصوف الذى يدفعه إيمانه إلى 
مواجهة اظاطر والفامرات» كما لجد سمات الخلص/ 
النبى؛ بالإضانة إلى سمة طول السمر الثى تسمح 
بمطابقته أو الخلط بيده وبين شخصيات أسطوربة أخرى 
لها الملامح نفسها التى للحكماء الغامرین. 

الإسكندر الأول؛ وهو الأقرب إلى الحقيقة 
التاريخية؛ يبعد كثيرا عن طبيعة أبطال الإبداع السامی أو 
العربى » كلئمان أو غيره. 

على الرغم من ذلك؛ هناك نقعلة الشفاء تساعد 
على ربط كلنا الشخصيتين؛ رهى أن معلم الإسكندر 
القدرنی كان أرسطوء أنضل مدال اللحکیم؛ فى العالم 
العربى؛ ما يجعل من الاسکندر تلميذا میزا رفيا لتعاليم 
أسئاذه؛ أكثر منه ملكا غازيا طموحا. طموحه إذن 
طمرح للمعرفة والعلم أكثر مده طموح للسلطة؛ ما يبرر 
الانتفال من الاسکندر الحکیم إلى الاسکندر الصوفى/ 
الدينى/ اللبری. 

تلك الشخصية مزدرجة اللامح بشكل متعارض» 
هى التى ألرت فى الرؤية القرآنية. لكن يجب الإشارة إلى 
أن الجائب الدينى والنبوى للشخصية أكشر بروزا من 
جانب المحارب الطموح» وهو شئ طبيعى بالنسبة إلى 
كتاب مقدس. مع ذلك: فإن أحد اسباب ماح 
الشخصية هر ظهورها بوصفها «بطل مغامرات خيالية؛» 
وفاخا كبيرا غزا شعوبا وأجناسا شديدة التنوع. 

۳۳۷ 


مونتسرات أبر ملحم 


هناك, كما أشرنا م ثبل» وسيلة انششار غير 
الفرآن, ناحجمة عن المصادر الوثئية؛ وهی وسيلة ترجمة 
الأصول اليوثانية إلى اللغة العربية. 

لفد أبدع الیونان؛ كما تصرف؛ مجموعة من 
لأساطير نفسسر؛ بشكل محفارت الوضوح؛ الظواهر 
الطبيعية وأصل الكون والحياة؛ ونکون التراث الیونانی 
الای ره الرومان مع بعض التتویعات؛ من آلهة وأنصاف 
آلهة وأبطال یجسدرن مولد الانسالية ويررون مصيرهاء 
بالإضافة إلى تمثبلهم الفضائل والرذالل الإنسالية. 

بالإضافة إلى ذلك» فام الیونان بإبداع مجمرعة 
من الأساطير الخرافية پمتزج فیها عنصر التسلية بهدف 
آحرا حيث تمرض تلك الأساطير بطريقة تعليمية نطور 
الفكر الفلسفی؛ وهو منهج تربوی جيد *". 

هذا التطور فى الأسطورة سمح بإدخالها فى النظام 
التربرى؛ وذلك اعشمادا على الأهداف الأساسية لهاء 
فهى عبارة عن أمشرلة تقوم فيها الحيوانات بصفة عامة 
وأحيانا بعض الشخصيات الحقيفية أو الأسطورية - يجب 
أن لتذكر أن كثيراً من الشخصيات التاريخية مولت إلى 
أسطورية بفضل تجسيدها للفضيلة أر أكثر - بعرض حدث 
يفضى إلى حكمة أخلانية أو تعاليم عملية (۲۲۱, وغالبا 
ما لنشهى الأسطورة بجملة تصبح مشلا بعد ذلك. 
والاعتماد على الحكاية بهدف حفظ الدروس الأخلاقية 
ینم عن وسيلة تربوية متازة. 

لم يكن هذا النرع من الشملیم أو هذه الوسیلة 
التعليمية لشعلیم آفراد الشمب فقط ؛ بل اصبحت 
الأسطورة نفسها أر الجملة الأحلافية مع الزمن وسيلة 


تعليم الأرستقراطية أو ا ملك. 
لفد سمحت فكرة أن الدنافة يمكنها التألير فى 


نظام الدولة بواسطة التألير فى تکوین الحاكم "؛ بأن 
يتحول هذا المجتمع الذى كان ديموفراطيا إلى مجتمع 
نخبوی؛ لم ملكى بداسبه هذا النوع من تعليم الحاکم 


YA 


ولكوبنه. وهو بالضبط ما حدث مع الإسكندر ال کی 
به ظهر نوع جديد من الملوك الذين تتم تربيئهم بطريقة 
مختلفة نماما عن تلك التی کانت قائمة فى نظام 
:ديموقراطبة أفراد الشعب الحر؛ الذى كان موجودا فى 
اليونان قبل ذلك. 

يقوم آرسطو؛ معلم الإسكندر؛ بتعليم تلميذه مثالا 
أعلى للسلوك يمكن تلخيصه فى عبارة اسيطر على 
نفسك١.‏ 


يحول لیزوفراط الحاكم إلى مرأة للفضائل المثلى 
بنظر إليها الشعب على أنها قدرة له؛ بالإضافة إلى أن 
هذا الملك يعد تججسيدا مرئيا لأخعلافيات الدولة *. 

من هنا نصل إلى وضع الفكر الیونانی فيما يتعلن 
بالجانب التعليمى حيث بتشارك البشركافة على قدم 
المساواة فى الحقوق المدنية» وبالثالی فكلهم مجبرون على 
أن يكونوا مرآة للفضائل ٩‏ , 

انضمت إلى تلك الأساطير الئى مرت من التسلية 
إلى الشربية؛ فى سباق حول اجمشمع الذى نولدت عنه» 
ملامح مشابهة قائمة فى لفافات آخری وصلت إلى 
المالم الیرنانی من خلال انصاله بالفرس. ونکونت من 
تلك الملامح التى امشزجت بعضها ببعض حلاصة 
يصعب الكشف عن مسادرها؛ وصارت بعد ذلك مورولا 
للأدب الرومانى والإمبراطورية الرومانية الشرفية. 

تعد بيزئطة مكان حفظ وثائق الأساطير اليونانبة 
ولمحائظة على ررحها. وكما ساهمت تلك الأساطير فى 
تكوين المواطن البرنانی؛ ساهمت أيضا فى تکوین المؤمن 
اغلص فى الكنائس المسيحية الشرقبة؛ أو فى تکوین 
الأرستقراطية. هذه الظاهرة تمت دراستها جهدا بالسبة 
إلى الكئيسة اللانينية الغربية من الجوالب كافة؛ لکنها لم 
نحظ بالدراسة نفسها فيما بخص الكئيسة الشرقية؛ على 
الرغم من أننا لا يجب أن ننسى أنه كانت هناك مراكز 
مشرقة لتلك الكديسة فى القرئين الرابع والخامس فى 
مصر وسوريا وأسيا الصترى ۳۳۱ , 


إن أنتشار الأفكار» خخاصة المناهج اليوئانية فى علم 
اللاهوت والأخلاق المسيحية؛ مر عبر أفلرطين السکندری 
وفلاسفة يهود آخرين ۲۳۱۳ كانوا قد تبنوا بإعجاب العلوم 
والفلسفة اليونانية بوصفها مناهج لشرح عقيدئهم. 
انتفلت تلك المناهج إلى المدافعين عن الدين المسيحى فى 
فررنه الأولى» أمشال القديس جوستینو أو الشدیس 
کلیمنت السکندری (الفرن الشانی) . نبنی كل هولاء 
المؤلفين؛ ومعهم آباه آخرون للكديسة؛ موقفا مدافعا عن 
الفنون الوثنية؛ على اعتبار أن مصدرها إلهى رأنها تساعد 
على فهم اللص المقدس فهما صحیحا (۲۳۲. 


نم تضمين أليجوربات الکشاب الكلاسيكيين 
الولنيين فى تعليم الأحلاق المسيحية بشكل طبیمی؛ 
ورصل نموها وانتشارها حتی القرن الشانی عشر درن 
تنويع بذ کر. فهناك فضائل ليست مسيحية؛ کالطموح 
فى تخلید شهرة الفرد مثلا؛ مجدها لدی کتاب مسبحیبن 
ورئوا بعض نماذج لسلوك الخاصة بالیونان !۳۳ رمن 
بین هله اللماذج نماذج تتعارض مع شكل حياة هؤلاء 
القديسين؛ مثلما عند القدیس خرونیمو أو عند الکانبین 
يوفلسير وبرودنسيو. 

كما أشرنا من قبل» مجد أن ظاهرة انتقال الأفكار 
الولنبة ومناهجها إلى الثقافة المسيحية الغربية قد حدئت 
أبضا فى المجدمعات المسيحية الشرقية بتأثير وجود علم 
اللاهوث اليهودى السکندری (۹۳۹. تلك المجتمعات 
السيحية الشرفية التى مهدت لدخول تلك الأفكار إلى 
العالم العربى قبل الإسلام؛ هى نفسها التى أدخلت بعد 
ذلك؛ فى المصر العباسى؛ الثقافة اليونانية فى الثبارات 
العلمية والأدبية العربية الإسلامية من خلال ترجمة 
النصوص اليوثانية والسرهانية (۳۶. 

كان لترجمة النصوص الأجنبية التى أثرت على 
تطور الأدب والفلسفة والعلوم العربية م رکزان؛ الأول 
سوری والثانى إبرانى. لکا هنا سيقئصر اهتمامنا على 
المركز السوری. وقد بدأ هذا المركز أصلا فى أديساء ثم 


الإسكددر ذر القسرنین 


اتفل إلى نصیبین وانتهی به الاستفرار فى جندیسابور 
خت حماية فورش ألورابان (۵۲۱ - ۵۷۹ ميلادية) , 
وكان أغلب العاملين به سوربین نسطوربین ند کر من 
بينهم؛ أخرهم رأعظمهم الذی عرف «بأسفف العرب؛ 
جسرجسیسوس (التسوفی سنة ۷۲4) والذى كرس 
عمله كزملاله فى هذه الدرسة؛ لترجمة التصوص 
البونانبة إلى السربائية. وبما أن الكشيرين منهم كائرا 
أطباء؛ نفد سمحت لهم مهنئهم بالانصال بالقبائل 
العربية؛ لا القريبة منهم فقط ؛ بل اتصلوا أيضا بسکان 
مكة ويثرب ۱۱۳ الأمر الذی سمح بانتقال العرفة, 

برتبط نطور أدب الحكمة فى العالم العربى ارتباطا 
حمیما بعمل هولاء الشرجمین؛ ولکن لا يجب أن 
نسی أن انتشار الأمشال قبل الاسلام ارتبط أيضا بتطور 
النثر العربی 29 , 

ليس هناك مجال للشك فى أن التتاج الشعرى قد 
طفى على انش فى لمجال الأدبى العربى؛ على الرغم من 
أن الأدب العربى الإسلامى؛ طوال فترة نموه ونطوره؛ قد 
أتتج أمثلة نثربة جديرة بال كر؛ سواء كانت تلك الدماذج 
النشرية مقفاة أو غير مقفاة. 

على العکس من ذلك؛ كانت فترة ما قبل الإسلام 
فقيرة فى النثرء إلا إذا استثنينا نوعا نثريا ذا طابع تجخارى أو 
نبادلى؛ وكذلك سجع الکهان المرتبط بالممسارسات 
السحرية 80" ؛ وهی أنواع لا يمكندا وصف أى نوع 
منها بانه عمل أدبى. لذلك؛ فان أول عمل أدبى هو 
لاشك القرآن. 

لکن؛ قبل أن نحاول بيان أصل ظهور الأدب 
الخاص بالأمشال فى العالم العربى؛ علينا باخعتصار أن 
تحلل المصطلحات التى كانت تسمى بها الأمثال؛ فى 
مسحاولة للرصول إلى دلالة كل لفظ والمعنى الذى 
يستخدم فیه. لجد؛ فى اللغة العربية؛ الإشكال نفسه 
الخاص بتسمية هذا النوع الأدبى؛ وهو أيضا الإشكال 
الذى ده عند اليونان والرومان الذين لم يكوئوا یمیزون 

۳۳۹ 


متتسرات و مس سس سس ل سس سس" 


بين کلمات: «مثل) و الفزا: فیما يخص «الحكاية 
الخرافية؛ ۳۹۱ , رغم أن كشيرين من المؤلفين اعشبروا 
الحكاية الخرافية «مثلا موسعا؛ '“ » وذلك دون الشمییز 
بينهما باعتبارهما نوعين مختلفین, ولقد زاد التخبط 
والخلط عندما قام كتاب مثل نيوفراسث وديمشرى 
بإبداع والمنشخبات الأدبية؛؛ وهی فى الواقع نوع جديد 
بضم حكايات خحرافية عن الحبرانات أو الشخصيات 
التاريضية إلى جائب الأقوال الأثورة والأمثال.. للع( 

لكن هذا لم يحدث فقط عند البرنان الذين 
رصلت أعمالهم إلى الأدب الغربى من خلال المالم 
العربی ؛ حبث امتزجت بها أثار شرقية هندية؛ وذلك من 
علال الأدب الفارسی كما هو الحال بالنسبة إلى (كليلة 
ودمنة) ‏ هذا بالإضافة إلى أعمال أحرى بمکن أن تفع 
فى منطقة وسعلى بين الأمثال والحكاية الخرافية. 

مثل تلك الظواهر الممائلة الخاصة بالئداخل بين 
الأنواع» شدها أيضا ۳ لمالم العربى » رندجلی من 
خلال التسميات اففتلفة للأمثال. هناك لفظان يكثر 
استخدامهما وهما: مثل ارجممها أمثال؛ رحكمة 
درجمعها حكما 47 , الكلمة الثانية معناها ملتبس لأنه 
أوسع انتشارا ويمكن أن يشير إلى آقوال الحكساء رهر 
شئ أقرب إلى الأقوال المألورة 1 بينما تعنى كلمة 
دمثل» اساسا مجموعة الصفات الثالية؛ أى شيا آثرب 
إلى الأمشولة منه إلى المثل؛ وهی بذلك أفرب إلى أن 
ترتبط ارتباطا مباشرا بالحكاية الخرافية. 

ومن الغريب أن تتضاءل نلك الفروق ہین معنیی 
الكلمتين مع بداية القرن اشامن الهلادی» وانتهى الأمر 
إلى أن تعبر الکلمتان عن الظاهرة نفسها (!!؛ مع فارف 
طفيف ربما هو أن كلمة امثل) أصبحت تعنى ما هو 
من أصل شعبى؛ وكلمة احكمة؛ تعنى ماهو نتساج 
البوغ الفردى. بذلك نشير كلمة «مثل؛ إلى شئ مقترث 
بالسكان الأصليين» بینما آصبحت كلمة «حکمة؛ لدل 
علی ما پشبه الرعاه الذي پحتری على عناصر ذات 
اصول مختلفة كاليوثانية والإيرانية.. إلخ 190 . 


Yt. 


ومد الفرن السابع المبلادى تقريباء بدأ امشمام 
العرب بجمع الأمثال القديمة التى كانت تشکل جزءا 
من أدب الحكمة عدد عرب ما قبل الإسلام. لذا؛ يبدو 
أن معاوبة قد طلب من عابد بن شربه.(المشوفى سلة 
٥‏ القيام بهذا العمل؛ فقام هذا الأخير بجمعها فى 
كعابه (كعاب الأمثال) الذى ظل محفوظا حتى القرث 
العاشر رنفا لشهادة ابن النديم فى کستابه 
(الفهرست)77!), كما اهعم كتاب آخرون لاحمون بهذا 
البوع أمثال الكلبى (المتوفى سنة ۷۹۳) 2177 أو الضبی 
(المسوفى سنة 1/54) ۲۹۵ اللذين قاما بجمع أقدم 
مجمرعة من الأمثال المحفوظة ". وقد اعتمد هولاء 
فى جمع أمثالهم على البدو اللین کانو يربطون الأقوال 
المأنورة بسعض الأحداث الملموسة الى نؤكد أن هذا 
الحدث كان المناسبة الأولى التى قيل فيها هذا القول. 


رابتداه من الفرن التاسع البلادی» أصبحت تلك 
المشخبات الصحوية فى معظم الأحيان بحدث دال - وهو 
ما يمكن من خلاله ربطها بما قلناه عن الحكاية 
الخرافية - نصدف رفقا لواضیمها: الکتمان؛ الحذره 
الصداقة.. إلخ؛ أى صارث تصدف رفقا لمعايسر 
الأخعلاقيات العملية. 

وقد تزايد عدد هذه الأمثال الى جمعت وصنفت 
وفقا للمناهج افتلفة» بفضل إضافة الأقوال المنسوبة إلى 
أبطال مسلمین» بدها من الأقوال المدسوبة إلى النبى 
۱ م تلك المنسوبة إلى على وعمر بن الخطاب» 
بالإضافة إلى تلك المنسربة إلى أبطال من أصول عربية 
تعرضوا لشداخلات مع أبطال آحرين كما هو الحال 
بالنسبة إلى لقمان (۲*۱» على سبيل الشال» الای 
تعرضت أقواله للامتزاج بأقوال تربطه بإيسوب (نعود مرة 
أخرى للحكابة الخرافية) من جانب؛ وبأقوال بلعام *“ 
وشخصيات تورانية أعرى من جانب أخرء رغم أن القرآن 
نفس ۲*۳۱ كان قد حول لفمان إلى حكيم. 


لاس سس الإسكتدر و لین 


وإذا كان من الصعب: مع مرور الزمن ؛ الشفرقة 
داخل أدب الأمثال العربى بين ما هو خاص بشبه الجزيرة 
العربية قبل الإسلام وبين ماله جذور آخری - وذلك أمر 
يعد هامشيا بالدسبة إلى مشكلة لفسيرها الصحيح أو 
مناسبة استعمالها * - فهداك عامل آخر يزيد من 
صعروبة نلك التفرقة؛ وهو أن العلومات أو العجم الذى 
يمكن أن يساعد فى هله التفرقة ليس قاطما أحيانا. ربما 
' كان من الممكن فى هذه الحالة الاعتماد على الشكل 
المعناد فى النثر قبل الإسلام ۱0۹ لنقول إن الأقوال التى 
تدميز بالاتتضاب والإيقاع والفافية والجناس والازدراج 
20 ندل على أن أصلها عربی ساب على الاسلام؛ 
بيدما تلك التى تخلو من هذه الملامح تدل على أنها 
وافدة وبالتالى مترجمة. لكن هذه الطريقة؛ كما سبق 
الفول؛ ليست طريقة مثلی» ذلك أننا فى نص مثل نوادر 
السلاسفة (فی اففطوطة المحفوظة فى الأسكوريال أو فى 
الطوطات الموجودة فى لندن ومیونخ النى أشرنا إلبها) 
الذى يعتبر ترجمة لأصول يوثانية؛ جد مألورات نتطبق 
عليها الملامح سالفة الذكر التى تمملها أقرب إلى الأصل 
منها إلى الوافد. 

كان هناك ؛ فى فترة ما قبل الاسلام؛ مجموعة من 
الأنواع السردية تشمى إلى ما يمكن أن نسميه الثقافة 
الشعبية بمعنی أن انتقالها كان شفاهیا, تتضمن الحكاية 
الخيالية ”207 ؛ والحكاية البطولية؛ والحكاية التعليلية التى 
تختلط أحيانا بالنوعين السابقین؛ رالقصص الهزلية حيث 
يكون البطل هر الأبله أو الزوج اففدوغ» بالإضافة إلى ما 
يمكن أن يحكى عن شخصيات نتمتع بمهارة خاصة» 
وأخيرا قصص الحب. كل هذه الدماذج الخاصة بتلك 
الأنواع التى تم جمعها بهدف إلبات وجود لقافة وطنية 
يمكنها أن تنافس الثقافتين اليونائية والفارسية» لا يمكن 
الاعتماد عليها دما فيما يخص قدمها أو صلها العربی. 
وهكذاء فإن كل مائم جمعه حتى نهاية القرن العاشر 
الیلادی ۹۸ لا بلبت دائما أن هذه الأنواع كانت 
قائمة بالفعل عند العرب قبل الإسلام؛ ولا تدل على 


وجود عناصر وافدة من أصول أخرى. فكثير من القصص 
والأمشولات والأمثلة الموجودة فى القرآن تشویها تلیرات 
يهودية ومسيحية . 

إن ما يهمناء من هذه الأنواع السسردية؛ هی 
الحکایات الخيالية والحكاياث البطولية؛ ومن أهمها 
أسطورة الإسكندر التى جمع» بفضل خمواضهاء كل 
العناصر الممكنة التى تسمح لها بأن نكون ضمن 
الحکایات وضمن أدب الحكمة والروبات التاريخية فى 
الرفت نفسه. 


ولیس هناك شك فى أساسها التاربخى؛ فضلا عن 
ثقلها الخيالى الذى يسمح لها بالدخول فى مجال 
الأعمال العاريخية السابقة على العلم التى تضم أرائل 
الأعمال الخاصة بعلم كتابة الشاريخ عند العرب فى 
العصور الوسطی. كل هذه الأعمال التاريخية الثى لبداأً 
بخلق العالم تضم مرويات نظهر الأثر الشورائى؛ رهم أن 
كثيرا من أصدائها جاء فى القرآن. لكن ليس هناك 
مجال للشك فى أن من زودوا وهب بن منبه ۴۳۱ أو 
كعب الأحبار الذى كان هو نفسه يهودياء کانوا ينشمون 
إلى الجماعة العربية التى اعتنقت اليهودية ۰ ومن 
جهة أخرى؛ اعتمد المؤرخخون المرب على رواة الحكايات 
الخرافية وضموا تلك الحكايات والأساطير إلى أعمالهم؛ 
بحبث أصبح ماکان يعد نوعا من الثراث الشفاهی ذا 
أصل شعبى؛ جزءا من التصوص الأدبية والعلمية ٩۱۱۱‏ , 
وس أنضل الأمثلة على ذلك کتاب السمودی (مروج 
الذهب) 7 الذی يجمع أخبارا وردت فى أعمال 
أخرى لمؤلفين متنوعين نهجرا المنهج نفس ؛ أى أنهم 
أدخلوا فى استعراضهم تاريخ الإنسانية؛ وصفا لأماكن 
وأحداث خيسالية» بالإضافة إلى روايات ذات طابع 
خرافى وثيقة الصلة بالأساطيرء إلى جانب أحداث 
حقيقية تماما 35 , 


بفضل نلك اللمسة الخيالية؛ دخلت الحكايات 
البطولية الأعمال التاريخية, كما ذکرناء وأشهرها أسطورة 


ذف 


مونتسرات أبو ملحم 


الإسكندر ذى القرئين التى وضعها المسعودى نفسه أولا 
فى «الفصل الخصص لأهل الفترة؛ لم وضعها بعد ذلك 
فى الفصل الخصص للوك اليونان ". 

بعد التشار الإسلام غرباء قام المؤرخحون اللاحقون 
بتوسيع هذه الأساطير ومجال أحدالها لربط أبطالها 
بالأراضى الجديدة. هكذا ارتبط الإسكندر؛ على سبيل 
الثال» بمدن الأندلس كمريدا أو سرفسطلة وطلیطلهة ۳۹ , 
لكنه الإسكندر اتشاریخی البطولى هو الذي دخل مثل 
هذه الأعمال وليس الاسکندر الحكيم. 

تظهر صورة الاسکندر أيضا فى مجموعة حكايات 
ندمت على أنها حكابات خيالية أو قصص للتسلية أو 
لرعظ نتمی إلى هيكل الحكاية/ الإطار الذى يتضمن 
حكايات أخرى؛ حيث تسود فى هذا النوع السردى ذى 
الأصل الشعبى صورة البطل :كما يحدث فى (ألف ليلة 
وليلة) *۲۳. على كل حال؛ جد أن وجهى الاسکندر 
يختلطان بكثرة فى كل هذه الحكايات الخبالية التى 
كتبت للتسلية أو التى كانت تهدف إلى إظهار التاريخ أر 
التعليم؛ إذ كثيرا ما نكسو الأصداء الصوفية درع الملك 
الطامح للقرة. لقد أشرت عدة مراث من قبل إلى الصراع 
بين الأنواع الأدبية ذاث الهدن التسربوى! إذ إن 
الحكايات الخبالية رالحکایات الوعظية والنماذج 
والأمشولات والأقوال المأثورة والأمثال تشير كلها إلى 
أشكال مفترنة بعضها البعض. لكن يجب علينا الآن 
تأكيد أنه داحل مجموعات الأنواع هذه؛ حاصة تلك 
التى حمل أفوالا مألورة وعظية؛ حتى عند اليونان؛ كان 
هناك مكان للإسكندر بوصفه تلمیلا لأرسطو ۱۱۷ 
الأمر الذى يضيف عنصرا أخر على تلك الشخصية 
الفصامية للبطل؛ هذه الشخصية التى نظهر فى أعمال 
عربية ذات طابع وعظى مثل (نوادر الفلاسفة) أو (مختار 
الحكم) لبشر بن فانك 140 اللثين نتج عنهما قائمة 
طويلة من الأعسال ترجمت بعد ذلك إلى العبسرية 
واللائينية والإسبائية ولغات آخری 3150 , 


۳۲ 


من المؤكد حتی الآن أن هذا الاسکندر ليست له 
صلة بمفسرى القرآن من جهة؛ ومن جهة آخری تعد 
الأعمال التى تتضمن حكما على لسانه أعمالا ذات 
هدف تربوى؛ رنعد مقدمة لکتاب (سراج اللوك) . كان 
جارئيا جومٹ ند قد رد على ذلك مبیدا الفرق بين 
«آداب الإسكندرة و «أخبار الإسكندره» كما آشار ایضا 
إلى الملائة الحميمة بين الأخبار والأقوال المألورة؛ وإلى 
أنه إذا كان من السهل التفرقة بينهما نظريا فإن التفرقة 
شبه مستحيلة عملیا: خاصة فى حدود الشكل الذى 
ظهرت به فى هذه الأعمال؛ 
«هدا الاعشماد المتبادل بين هذين القطبين 
الأسطوريين + الذى وجد قديماء أصبح أكثر 
وضوحا فى الأدب العربى الغربى ... فليس 
من النادر أن جد» فى النصوص الغربية» 
بعض الأخبار القحمة بين الأقوال المأثورة, 
لكن الأكثر ذيرعا هو أن مد الأقوال المأثورة 
متضمنة داخل سرد الأحدات ء7 . 
بمکننا أن نضيف أن هناك استعمالا محتملا لهذه 
المممرعات من الأقوال المأثورة والحكايات؛ إذ يزکد 
لونتال"۲۳۲: معتمدا على عباراث حنين نفسه فى شرح 
خطة كتابه؛ أن حنیناً قد وضع الکتاب لاستعماله 
الشخصی؛ أى كرسيلة خاصة به لكى يتعلم كيف 
يتفلسف. لكن كثرة الاستشهادات من «اللوادرا الثى 
نظهر متنائرة فى كتب «الأدب» توحی باحتمال أن هذه 
المجمرعات كانت تعثبر بمثابة معاجم استشهادات 
تسمح» فى الوقت المناسب» برخرفة أعمال آخبری 
بعبارات أو أقوال مألورة لحكماء وفلاسفة لا يناقش أحد 
مصداتهم. 5 
يجب القول؛ اخیرا؛ أنه يمكن الکشف؛ فى هذا 
العمل لحنين؛ عن خليط هائل من الملامح المسبحبة 
والبهودية والوثنية والإسلامية اللى أشار إلبها لوضتال فى 


سس يس آاسکندر لو لفرین 


ترجمته الألمانية للنسخة العبرية للحريزى"؛ وذلك فى 
سياق منافشعه لصدرها احتمل(۲۹). الشئ نفسه فعله 
ميركل 2*7 فى دراسة مقارئة بين النسخة العبرية ولنسخ 
العربية المعروفة» فى محاولة لتوضيح ما هى أجزاء الكتاب 
التی بمکن أن تنسب بالفعل أو لا تنسب لحنین» 
معتمدا فى مناقشته على الملامح التى تنم عن الأصول 
اتلفة الثى أشرث إلبها. ولقد انفق جميع المؤلفين 
الذين تناولوا الموضوع على أن حنيناً لم يؤسس مختارائه 
على المصادر البونائية الأصلية؛ بل على منتخبات بيزئطية 
اعتمد مصنفوها على الانتقاه. هكذا كان دور حنين هر 
اختیار الأجراء الئى بدث له أكثر تمثیلا للفكر البونانی 
القديم من بين للك المنتخبات!7/", 

يبدو أن الصنفین البیزنطیین ابتكروا أقوالا جديدة من 
خلال أقوال عدة مأثورة ذات معان متقاربة؛ وقد اعتمدرا 
فى ذلك على المجصوعات التی صنفت الأقوال حسب 
مواضيعها. ولقد وصلت هله الطريقة إلى درجة عالية من 
الالية شجت عنها الثراوات ونشوشات متكررة فى العنی» 
تلفت النظر, خاصة عندما يتعلق الأمر بأفوال منسوية إلى 
کانب لا يمكن أن تصدر عله مثل هذه التنافضات رفقا 
لمعرفتنا بفكره. مدل هذا الخلط يرجع إلى أن عبن النتقی 
كانت غالبا ما تقفز بين سطور المجموعة التى كان ينتقى 
مدها؛ ما یجعله يمر من کالب إلى آخر دون أن يتنبه 
لذلك؛ ذلك أن الاشارة إلى الكاتب فى النص؛ بعد ذكر 
اسم الكاتب للمرة الأرلى» تکون دائما «قال الآخرا . 
فإذا ما قفرت عين القارئ على السطر المبين عليه اسم 
القائل للمرة الأولى والوحيدة؛ فان ما ينتقيه من الأفوال 
ریضعه على لسان قائل: لايمكن لهذا القائل منطقيا أن 
يكرن قد قالم(۲۲۷. لكن الشخبات البيزنطية لم تكن 
مصدر حدين الوحيد؛ فلاشك أنه كان يعرف النسخ 
العربية لأسطورة الإسكندر؛ كما كان يعرف اللسخ 
المسبحية. لذلك؛ فإن الشداخلات العديدة بين الأنواع 
الأدبية والتابلات فى شخصية البطل؛ بالإضافة إلى 
الإضافات والتعديلات؛ مد فى هذا العمل أفضل مرا لها. 


النص العربى لكتاب أدب الفلاسفة (الترادر) 

كان كاسيرى قد صدف الخطوطة التى تمتوى على 
(كتاب أدب الفلاسفة)(۳) ممت رقم ۷۵۲ بعنوان 
«الأخعلاق والسياسة؛ ونسبها إلى حنين. كما فام 
دیرنبورج ٩۷۹!‏ بتصنیفها تمت رقم ۷۱۰ مخت العنوان 
نفسه؛ مرجحا نسبها للأنصارى الذى بظهر اسمه فى 
بداية الكتاب. 


تتکون هذه الخطوطة من 1۵ ورفة مكتسوية على 
الوجهين؛ مقاسها ۱۱ × ۸ سم وعدد السطور ۱۷ سطرا 
تفرییا فى كل صفحة. الحروف الستخدمة حروف عربية 
واضحة إلى حد ماء والنص كله مشکول. 


إذا قارنا تلك اففطوطة بمخطوطتى لندن وسیرنخ 
الشار إليهما من فبل؛ جد أنه تنقصها الفصول الخاصة 
بالرسینی وأملوحة الشاعر إييكو. أما نيما بخص 
الفصول اافصصة للإسكندر, فنلاحظ غیاب بعض أثوال 
الفلاسفة حول نمشه؛ كما أن هناك ترتيبا للأقوال فى 
غير مرضمها الطبيعى أحيانا. فمثلا؛ من السطر التاسع 
فى الصفحة السابعة والشلائین حتی السطر السابع فى 
الصفحة الامنة والثلالين» جد مجموعة أقوال كان يجب 
أن توضع من السطر الخامس عشر فى الصفحة الأربعين 
حتى السطر الثالث عشر من الصفحة نفسهاء والعکس 
صحيح. 

فى المكان الخصص لذكر اسم الناسخ رزس اللسخ» 
مد الشاریخ العالى: ذو القعدة سنة ۵٩4‏ هجرية الموائق 
۸ مبلادية؛ وهو بلاشك تاريخ الزمن الحفیفی 
للنسخة وربما كان أيضا زمن إعادة لسخهاء 

كان ديرنبى ج401 , كما سبقت الاشارة؛ هو الذى 
نسب مخطوطة الأسكوربال إلى الأنصارى. لکن؛ كما 
أشار ميركل" 41)؛ كان مولار قد أشار من قبل إلى 
احتمال نسبة هذا العمل إلى شخص آخر غير حنین» 


Yt 


مونتسرات آبر ملحم 


معتمدا على املامح الاسلامية العديدة الواضحة باللص. 
لکن لوفنتال""" آصر على نسبتها إلى حدين؛ معتمدا 
على أن المنشخبات البيزنطية بها العديد من اللامح 
الشرقية» وربما كان حدين قد لجأً؛ باللسبة إلى حكاية 
الاسکندر» إلى مصادر معربة فاستخدم مواد كانت قد 
تشبعت بالروح الإسلامية؛ رغم أنه مسبحى. 

بقبل مبركل من جانبه» كتقطة بداية, انتراح 
ديرنبورج باعتبار الأنصارى هو مولف (أدب الفلاسفة)؛ 
لكنه يفوم بطرح قالمة من التساژلات آهمها: إلى أى 
حد استخدم الأنصارى حنينا بوصفه مصدراً (۲۸۳. وبعد 
أن قام بمراجعة كل فصل من الکشاب» توصل إلى 
خلاصة فحواها أن الأنصارى قد نسخ حليناً بدقة؛ خاصة 
إذا احتکمنا إلى الشمائلات بين نصه ونص «المبشرة 
الذى نعلم بقينا أن مصدره كان حنينا. لذلك» أبد فكرة 
النسخ الحرفى الدقيق عن حنین» انطلاقا من العلومات 
التى قدمها ابن أبى أصيبعة الذى ينسب الفصول 
الخاصة بتعاليم أبيرقراط وجالينو صراحة إلى حدين. 

برفض ميركل النسب إلى حدين فى الجزء الخاص 
بالإسكندر على وجه الخصوص؛ إذ بری أن عدم إتفان 
هذا الفصل رترئيبه السيئ وتخبط المصادر تتاقض مع 
طريقة حنين فى العمل. لذلك يميل إلى أن الأنصارى 
قد ابتعد عن المصدر الرئيسى لكتابه» هذا الصدر الذى 
لم يأحد منه سوى الجزء المخصص لتعاليم الإسكندر. آما 
بالنسبة إلى الرسائل ونفل التابوث وعبارات الفلاسفة.. 
إلخ؛ فقد لجأ إلى مصادر كانت قد تشبعت بالملامح 
البهودية والمسيحية والاسلامية. 


من العمل أن يكون مصدر الأنصارى» باللسبة إلى 
الفصل الذى يهمنا؛ مصدرا قديما جدا؛ إذ إنه بحدد 
مكان مرت الاسکندر فى بابيلوينا ولیس فى القندس أو 
أماكن أحرى» كما مجد فى المصادر المتأخرة. بظهر 
الفصل الخاص بالاسکندر» فى النسخة العبرية التى من 
الرجح أن تکون قد اعتمدت على الصدر القديم هذاء 


Yet 


فى آخر الکتاب. لذلك يمشقد ميركل أن الشرجم 
البهودى قد انبه إلى التباينات الأسلوبية التى یعج بها 
هذا الفصل إذا قورئت ببقية الکتاب"*4؛ وهو ما حدث 
أيضا بالنسبة إلى الفصل الخاص بتعاليم مدارجيس الذی 
پسدو؛ بفضل شكله ومضصميله مقدمة لكتاب 
مستفل(۲۸۹. بستخلص ميركل فى نهاية تخليله أنه؛ فيما 
عدا الفصل الخاص بالإسكندر؛ باقى «الکشاب» هو 
نسخة شبه حرفية من (نوادر الفلاسفة) للحي 830 , 

وعلى صعيد آخرء يوجد فى هذا الفصل على الأقل 
ثلائة نصوص إضافية مختلفة يتضمن أحدها خطاب 
العزاء الذى کشبه الاسکندر إلى أمه. ومن الممشمل أن 
يكون کالستدس هو مصدر هذا الخطاب؛ إذ بحکی أن 
الإسكندر طلب» قبل أن يموث؛ أن نسجل وصیته 
کنابة۲*۷. وقد عدل هذا الجزه بالطبع کشیرا على بد 
الأنصاری۷) النص المضاف الشانی يضم خطاب 
الإسكندر الذى ینعی فيه نفسه لأ ورد أمه عليه» وأثر 
موث ابنها علیها؛ ورثاء النائحات. النص الإضانى الغالث 
هو الأرسع؛ إذ بجمع بين الأثوال والأفعال يضمن 
تفاصیل أكثر؛ حيث بروی موت الاسکندر فى بابيلوينا 
ونقل جشمانه فى تابوت من الذهب إلى الإسكندرية» 
ورثاء الفلاسفة وخطب أصحاب الاسکندر وزوجه أمام 
النعش ؛ ووصول التابوت إلى الإسكندربة؛ واستقبال أمه 
لَه ورثاء الفلاسفة السکندربین ناء الدفن, وعزاء 
الفلاسفة لأم الإسكندر بعد أن تم دفن جدمائه؛ وخطاب 
أرسطو إلى أم الإسكندر وردها عليه. 


يدو أن النصين الثانی والثالث مصدرهما بونانی رغم 
أنهما قد وصلا إلى حلین ؛ أو الأنصارى» یری 
بدليل املاح الإسلامية التى تشوبهما. يجب الإشارة 
إلى أن النص اثالث يختلف عن كثير من النسخ؛ إذ تمد 
مكان سوت الاسکندر فى بابيلوينا ولا يرد ذكر أرسطو 
بين الفلاسفة الذين تکلموا آماماللعش(۲۹. فيما بخص 
رسالة أرسطو إلى الإسكندر؛ يرجح لوفنتال؛ معتمدا على 
إحدى رسائل أرسطو التى حققها ليسرت" أنها عبارة 


سس ااسکندر او للرنن 


عن لجميع لمقاطع من رسائل عدة ". أما تعاليم 
الإسكندرء فهی قائمة فى نسخة حدين إذا قبلنا رأى 
ميركل السابق الذكر؛ بأن الکتاب نسخة حرفية. لكن 
لوفتال يعتبر أن حنينا قد أخخذها من منشخب يونائى ومن 
أسطورة معصربة للاسکندر مليعة بالملامح الإسلامية؛ 
مؤكدا أن حنينا لم يستبعدها بسبب قبمها الأخلائية 
المالية ۳ 


والعلاقة بين هذا العمل وأعمال عربية تنشمى إلى 
أنواع أخرى علاقة وليقة “. لقد سبقت الإشارة مرات 
عدة إلى کتاب (المبشر) الذى يرتبط بدوره بملاقات 
وثيقة مع کتاب ابن هندو (المتوفى سئة ۱۰۲۹ ميلادية) 
«الكلم الروحائية من الحكم اليونانية)(*21 خاصة بالنسبة 
إلى الأقوال الأثورة المدسوبة إلى الاسکندر. هذا بالإضافة 
إلى أعمال آخری ينشمى إلبها العمل الذى نناقشه هنا 
بطريقة أكثر عمفا ".جد أيضا فى كثير من مصنفات 
«الأدب» أمثالا متائرة من هذا النص؛ كما هو الحال 
بالنسبة إلى (العفد الفريد)”!؟) لابن عبد ربه من بين 
كتب أخعرى. كما يجب الاشارة إلى أن مؤلفين من 
مجتمعات أخصرى کانوا يكتبون بالعربية؛ مثل موسى 
فين عزرا 140 شروا فى أعمالهم أقوالا مأثورة مأخوذة 
من النص. 

من النظريات والمقاربات التى درس بها کتاب (أدب 
الفلاسفة) سواء فى نسخة حدين الأصلية أو فى رواية 


الهوامش: 


الأنصارى» لمة قيمة جوهرية أساسية مجمع علیها؛ هی 
اخحتلاط رتشوش العناصر التى نكون صورة الإسكندرا 
ذلك أنه حين يكم تقدیمه على أنه ابن فیلیب اللقب 
بالمقدونى ؛ تكون الاشارة دون شك إلى الاسکندر الأكبر 
بطل السيرة التاريخية التى قدمها کالستدس؛ إذ إن هذا 
الجزء من النص!؟؟) بعيد بعدا كاملا عن أية ررح 
مسيحية. وحين بلقب الإسكندر بعد ذلك بلقب «ذی 
الفرنین؛ يدل ذلك على تدخل عناصر أحرى حدث 
الخلط والتشوش الذى أشرنا إليه فیما سبق. وأخعيراء يتم 
تقديم شخصية الاسکندر بوصفه تلميذا لأرسطر» فيصير 
بطل نصة هدفها إلبات إحدى نظریات أستاذه. تلك 
التجربة نفسها تنسب فى قصة أحرى إلى حكيم 
وفيلسوف آخخر فى جزء آخر من الكتاب نفسه. 

من الواضح أيضاء رغم الملامح الأسلوبية والتكرار 
والخلط بالضمون؛ الثى تؤكد أننا أمام فصل له مصادر 
عدةء ثلاثة على الأقلء وأن من المستحيل معرفة مصادر 
هذا النص بصورة يقينية. صار الإسكددر الحكيم 
والاسکندر التصوف رالاسکندر البطل شخصية واحدة 
اكتسبت» بفضل هذا الخلط نفسه؛ عظمتها وأهميتها. 
والشكل الذى اتخذته طريقة جمع 9أفماله وأقواله» تدل 
أيضا على النداحلات بين مختلف الأنواع الأدبية 
السابقة؛ ما ولد عنه أسلوب جديد يمكن أن يفهم على 
أله نوع أدبى جدید. 


۱ - عبد الرحمن بدری؛ حدين بن إسحاق ؛ أدب الفلاسفة: (نسخة) محمد على بن إإراهيم بن أحمد بن محمد الأنصاري؛ الكريت؛ 11/6 , اعدمدت هله اليم 
أساسا على سخطوطة الأسكوربال: ولش على مخطوطة ميرلخ من بين مخطرطات أخخرى. لكن يجب نبیه ار إلى هيبين؛ أن المرض لا ينكس الإضاقات 
رامات الهامدية ول ننائضات بين هذه النصرص من جهة, كما أن اناشر قد صحع ال انى كب بها النس رحرلها إلى هرذ نصحی؛ ال ملائ 
لجات انی کان بمكن أن کون لها دلالاث مهمة عند سار بات المصدر الشمالى الأنيقى أر الأندلسى للنس» من جهة ره 

۲ - تم لین اغنطرطة بفضل مدحة من مهد التعارث مع العام العربى. وهی لم تشر بعد وترجد سا نها فى مكثية لد 

۳ انظر؛ 355-384 .مم )1976( 41 Al-Andalus,‏ ,"وا Hunayn ibn‏ عل Walsh, “Yersiones peninsulares del Kitab Adab al. Falaslfa‏ وا 


۳:۵ 


مونتسرات أبو ملحم 


) - طبع شبخو؛ بيررث: ۰۱٩۱۲‏ 

۵ - طبعة لیبرث؛ لیزیج؛ ۰۱٩۰۳‏ 

۲ - طبعة موللر الفاهراء ۰۱۸۸۴ 

۴۱ Rosenthal, The Clasaleal Heritage دا‎ Islam, London ۱975, pp. 72-73 ۱ انظر‎ -۷ 

۸ - الإشاراث هنا إلى افقطوطة ر“ 75١‏ (رققا لتصنيف ديرنبورج) فى الأسكوريال. 

؟ ‏ الدرداج ار ميدراجيش أو مهدارجيس فى نسخ أخرى هر هرمس. أنظر عبد الرحمن بدری؛ مخغار الكم: مدريد ۰۱۹۵۸ می ۲۷۹ هام رقم واحد؛ وانظر و 
von Honeln ibu Îshaq, in der dberarbitugn dea Muhamıned‏ والمماة؟1-لة Merkle, Dle Sitteneprüche der plillosophen, Kitab Adub‏ 

Lelpzig, 1921, pp. 9-10,‏ ,اههد هه All‏ هذا 

حيث يقترح ميركل طريئة فريدة لى تعرف مهادارجيس على أنه حدين نفسه؛ بمعنى أن هذا الاسم المجيب هر تریف لكلمة غبرية 18610ق1۵-106] ای 
المترجم؛ كما يتسامل ابضا إن لم يكن له مصدر هندى ونکون الكلمة فى هذه الحالة ریفا لكلمة «مهراجا؛ , 

۰ - الصفحاث ۸ و٩‏ من مخطوطة الأسكوريال. وانظر أيضا ۳۰110987۵ سابل ال کره ص ۷۲ - ۷۳؛ والصورا ص 16 . 


۱ - انظر؛ القرآن وسورة لقمان؛. رالترجمة الإسبالية للقرآن .1980 Y,Vemet, El Coran, Bencelona,‏ 

M. Abu malham, "La Modernidad de la Fllosofla Antigua”, Actas del III Congreso Int, Tres Culturas, Toledo , 1984 انظر و‎ - ۲ 

۱۷, Chauvin, Bibllographle des ouvrages arabes ou relatifs aux Arubes,Paris, (905,3 vols. ۱ انظر‎ - ۴۳ 

ب انظر؛ القرآن» اسورا الکهف؟؛ الآياث من 1۰ - 14 زر ۰۹۲-۸۳ 

E, Qarcla Coméz, Un texto arabe occidental de دا‎ Leyenda de Alejandro, Madrid, 1929, p. xxx iil, nora 2 ۱ انظر‎ ۵ 
يوجد بهذا الکتاب ملخص رالع تلف رسالل الانتقال والخطرب التي مرت بها هلله الشخصية,‎ 

P, xxx vill, noras | y2; p. XXX, noras 2 ۷ 3. المصدر السابل‎ ۲ 


2۸۰ Wallis Budage (ed.) The life aad Explolts of Alexander The Great being a series of Ethiopic Texta, London, 1896; ! ۔ انظر‎ ۷ 

F. Corriente, Dos elemenoa folkléricos comunes en ls version etiopia de la leyenda de Alajendro y la literatura Arabe, A Andalus, 32, 
1967) p, 221. 

۸ - الفصة الثى يرويها القرأن الثالية كما وردث فى اسررة الهف ؛ إذ قال موسی لفتاه لا أبرح حتى أبلغ مجمع البحرين أر أمضى حليا. للما بلغا مجمع بينهما 
تسیا حونهما اتخ سبيله فى البحر سربا. فلما جاوز! قال لفتاه نا غداءنا قد لقينا من سفرنا هذا نصبا. قال أرأيث إذ ارپا إلى الصسخرة فانی نسيث الحوث وما 
أنسانهه إلا اندطان أن أذكره ود سبيله فى البحر عجبا. قال ذلك ما كنا لبخ فارندا على أنارهما قصصا؛ (الآباث ٠١‏ إلى 4). القصة الأخرى هي النالية كما 
وردث فى السورة للفسها؛ ؛ويسئلونك عن ذى القرنين فل سأر علیکم منه ذكرا.إنا مكنا له فى الأرض رده من کل شب سا فلع سبيا. حتی إذا بلغ ملرب 
الشمس وجدها تدرب فى هين حملة ورجد غندها قرما ابا ذا الفرنين إما أن تعذب اما أن تخد فيهم حسنا. قال أما من ظلم لمسوف تعلههلم برد إلى ريه 
لیمذبه عذابا نكرا, وأما من أمن رعمل صالحا فله جزاء الحسنى وسفول له من أمرنا سرا لم أنبع سببا. حلى إذا بلغ مطلع الشمس وجدها لطلع على قوم لم 
جمعل لهم من درنها سترا. كذلك رند أحطنا بما لديه عبراء لم أبع سببا. حتى إذا بلغ بين السدين وجد من درنهما ثرما لا بكادرن يفقهرن قرلاء قالرا با ذا 
الفرنين إن بأجوج رمأجوج مفسدوث فى الأرض لهل جل لك خرجا على أن تجمل با وبينهم سدا. قال ما مکنی ليه ربى خير فأعينونى بقرة أجمل بینکم رهم 
ردما. نی زير الحديد حنى إذا سارى بين الصدفين قال انفخوا حبى إذا جمله ارا قال أنونى أفرغ عليه قطرا. فما اسطاعوا أن يظهرره وا استطاعوا له نقبا. قال هذا 
رحمة من ربى فإذا جاء وعد ربى جعله دكاء ركان رعد ربى حقاء. (الأياث؛ ۸۳ إلى ۰0۹۸ 

٩‏ انظر ؛ ۷ Qoméz,‏ ماععة0 

Fried ,تعلومها‎ Dle chadirlegende und der Alwxanderromen اک‎ 2 sub. al- Khidr, ۲۰ IV, pp. 935, 938, Leipzig-Berli الظر؛‎ - ۰ 

۱ ب انظر: القرآن دسر الكهف» الأياث من 2۰ - ۸۲ 

۲ - الظر 235-6۱ ,مم ,7۱608۶000۲" سي ذکره. 

۳ الظر 2۷۰2۵۷۱۱ .مم Gomez,‏ 08:13 سبل ذ کره. 

۱ - اعندما هبط مرسی فى سيناء كان بين يديه لوحات الوصایا. لکن مرسی لم يعرف أن لون رجهه ند أصبح مشرثا مفضل کلامه مع الله» . ترجمت العبارة العبرية 
النى تعنى «أصبح وججهه مدرلاه إلى «وجهه ذى الفررن؛ بسبب الخلط بين معائى الجزر «قرن التى تعنى الفن والإشراق. انظر ترججمة کنر إيجليسياس؛ مدريدة 
۶ . كان هلا الخلط مشمرا فهما بخص لدرخ تمثيلاث موسی. 


W. Yeager, Paidela, Los lIdeales de ها‎ cultura griega, Mexico, 1971 ۰ + ۔ انظر‎ 6 
Fco, Rodriguez Adrados, La Historia de la هانق‎ greco lalina 2 vols, EUCM, Madrid, 1979, vol: I, pp. 17, 21, 22y nolra 11 ۰ انظر‎ = 1 
.۸۷۱ الظر ؛ قمعل ۰۱۷ سبل ذگره» ص‎ - ۷ 


۸ المصدر السایق؛ ص ۸۸۸. 

۰۹۵۷ الصدر نقسه؛ ص‎ - ٩ 

E.R. Curtius, Literatura Europea y Edad Media Latina. Mexico, ۱976, 2 vols, val 1, لا 66 .م‎ s4; ۱۰ Lenzenwrger, Historta de la ıl - ۰ 
Iglesia catética, Barcelona, 1989, pp. 112-223. 


۳۹ 


ل الاسکندر ذر الفسرئين 


M. Cruz Hernandez, ماما‎ del Pensamleuto en ei Mundo Islamleo, Madud, 1981, 2vola. I. 1. الظر ۱ ;52 ,م‎ "١ 
R, Walzem, Greek into Arabic, Oxford, 1962, pp. 1-8, 
8. R. Curtlus, ۲۰۱۰ مه 80 ,م‎ y 92- 94, انظر؛ سبق ذګره‎ - ۲ 


Marl R, Lida de Malkiel, De la Idea de la uma an la Edad Media Castellana, Madrid, 1983, pp. 95- 100 ز‎ sa, 79-80 بر‎ ıs, الظرا‎ ۴ 
انظر ۱ ۲ ,: سبل ذكره.‎ - ۸ 
۰۱۹۲۵ سبل ذگره؛ ر [1108601118 .*]: سبل ذکرهه تبيخ‎ ۰ Cruz ۱09۳۵۵2 ۱ انظر‎ ۰ 


٩‏ - ار Hemenedez‏ 0۳۷2 ۸۸۰ : سبل ذكره. 
۷ - الظر ۱ 22 Brive Hlsloire de la Ittérature Arabe, Paris 1946, p.‏ ,اللو اع Abd‏ 


R. Blachére, Hlstolre de ما‎ littérature arabe, Paris, 1952: 7:1, pp. 83-4; T. Il, 1964, pp. 188-195, y 7.11 1966, انظر : .732-736 ,مم‎ - ۸ 
انظر: 21 :۲ ۸۵72۵0 .۴ سبق ذكره.‎ - ٩ 


Pp. 22, nota 11. المصدر السابل؛‎ ٠ 

۱ - الصدر السابق؛ p.33.‏ 

R. Blachére, Ltérature,.. T. II (1966)p انا سبل (کوه» 7 ,م‎ - ۲ 

E. R. Curtula, p. 92. انظر؛ سبل (ګره؛‎ - ۳ 

R. Blecére, “Countributlon û I’ élude de la [ltterature Proverbiale des Arabes A Iépoque orchalque”, Arabica, 7, 1954, pp, 53- ; انظر:‎ - ۸ 
83, 

M. Pertz Fecnéndez, Parkbolas rabinieaa, Murcia, 1988, حول نرع المثل فى الأدب البهردى الحاخامی الظره‎ - ١ 

فى هده الحالة يجب ملاحظة الخلط أيضا بين الألواع: الأمثال والحكاياث الرمزية والأطولات.. للع + 

R. Blachêre, “Conlributlou...", Arabica, 7 (1934) p, 57. به مبل ذکره‎ ٦ 

E2, T. 1V, .م‎ S16; R. Blachêre, Littérature... T. Ill p. 765. ۔ سبق ذكرهما,‎ ۷ 

Abd el- Call, م‎ 121: R. Blachêère, Littérature 7۰ آذآ‎ p, 765. مبل ذكرهماء‎ - ۸ 

۹ - سبل ذکره. ,5383 .ع )1854( 7 Blachêre, “Contrlbutlon,.. “ Arabico,‏ با 

R. Blschêre, Littérature T. ۱11, p, 769 5, مبل د کره.‎ 8 

El 2, sub. Lukman, T. V,, p. 817 y nota it. سبل ذكره.‎ ١ 

7ه رلم ۰۲۲ 

۳ - انظر؛ القرآن وسور لمان لیات ۱۲ وما بمدها. ثمثلى هذه السورة بأصداء كتب الحكمة التررائية. 

0, ۷۰ Freytog, Arabumı Proverbla, Bonnae ad Rhenum, 1839. اه - انظر‎ 

Abd el-Calli, p.28. ہہ سيل ڈگرہا‎ ۵ 

TOR. Blachère, Littérature, ۲۳ 111, سبل ذكره ۰ .ظ‎ - ٩ 

۷ - كلمة «خرافة؛ باللخة العربية بمعنى «الرائع» انظر R. Blachère, Littêratures‏ سین ذکر .770 .8 T. If,‏ 

۸ - أحد أمثلة هذه المجموعات هو بلا شك کتاب الأغالي لأب الفرج الأصفهانی. 

830. Makki, “Egpyto y ها‎ Historlografla Arabigo~ espanola", RIFT (1957) pp. 157- 209, ۱ الظر‎ - ٩ 

٠‏ رثا لما له محمرد مکی فى المصدر السابل (ص 11 - هامش رقم 4) هناك رایخ هن ابن عبد البر أن عبد الله بن عسمرو بن العاص اسدخار ای من أجل 

الحصرل على إذن سه للاستمانة بالإسرائيلياث. 
۱ - الصدر السابق؛ ۲۲73-6۰ 


Les Pralrles d'Or, (rad, de E. Maynard y P, de Courteitle, revisada par, Ch. Pellat, Parla, 1962, 3 vols, 51. pp, 4-9, انظر: ترجمة مررج الاهپ‎ - ۲ 

۳- لا أستطيع هنا مقارمة تقديم نص من الفصل الخاص بالوسیقی الذی يمكن إدخماله فى نرع الفكاهة؛ رغم أله مصدف مع حكم وتعاليم الفلاسفة. بقول النس 
المأخعوذ عن مخطوطة لندن (صفحة رقم ۰ راه): وكان أحد الللاسلة پتمتی مع أحد تلامیله عندما ممع صرت عرف موسيقى على ألة القالرن؛ فقال الأسعاذ 
لتلميله؛ فلنذهب لحر مصدر المرسيقى لاله من المؤكد أننا سرف تلم فپ ثلاث صرت بشع بنی تصاحبه موسيقى متائرة الأندام, فالنث الأسعاذ لحر 
یه وقال: يفول له لمالن اف الدكهنة إله عندما نی حبزن؛ بمرت إنسان. لكن الحقيقة أه هدما نى هلا سرت لمن الؤكد أن ماك أن 
«ميزبون ذموث؟, 

4 - الجزه الأرلء الفصل الرابع, ص ١8+‏ والجزه الثائى الفصل ٠١‏ و ۰۱٩‏ 


YY 


مولتسراث بو ملحم 


۵ - منذ ولث قريب؛ اعطیتی ماربا نو البحث الى کانت قد تقدمث به إلى المؤثمر الثانى المدراسات اليونانية العربية وهو بعنران أساطير حول الاسکندر الأكبر فى 
إسبانيا الإسلامية. فى هذا البحث إلباث أن تلك الأساطير كانت معروفة فى الأنالس منذ قترة مبكرة جدا على الرهم من صعوبة الكش عن سبل ووسائل اندقالها 


إلى شبه الجزيرة الأهمرية. 
- انظر لاا N. Eliasef, Thémes et motifs des Mille et une Nuits, Beyrouth, 1949: Von Grlebaum, Medleva! Islam, Chicago, 1946, cap.‏ 
“Greece la the Arabian Nights",‏ 
۷ - مبل ذكره Carcla Gomez, pp. Lv-lvl.‏ 


۸ - طبعة عبد الرحمن بدوی, .1958 Madird,‏ ,لقا Ed, A, Badawi,‏ 


M. Menedez Pelayo, معمععا0‎ de la Novela, Madrid, 1905, T. f. pp, 63- 64, Maria. J Lacarra, Cuentistica medleval eı Eapana: +l 4 
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انظر فى الكتاب الثالى النصوص المضافة والترجمات افتلفة لأقرال کالسس المزعومة. 


YEA 


ته 


ةاش 
فى النص السردى القديم 


NIN‏ نا 


ينبح للوع نصوص الثراث السردى العربى وتعددها 
إمكانات شتى لمساءلة هذا الشراث؛ واستکناه ملامحه 
وقوانينه» انطلاتًا ما تراكم خلال قرون من الإبداع فی 
أجناس أدبية وأشكال تعبيرية تختسب - بالضرورة - على 
التاريخ أو التراجم؛ لكن مادئها رشحت بأنسابها الأدبية» 
وتلافحت فى إطار العفاعل السائد بين كل مكونات 
الثقافة العربية. 

ويمكن» مدد البداية» تأطير النص السردى القدیم 
فى الأشكال المعروفة لدى الدارسین؛ بده من (ألف ليلة 
وليلة)؛ والسير الشعبية:؛ والفامات؛ وکشاب (كليلة 
ودمنة) ؛ ونصوص الرحلات سواء الجائحة فى خيال فادح 
أو الستندة إلى «حقیفتها؛ ومرجعها الهعمل؛ وكذلك 
اللصر ص الحكائية الممسوبة على أدب المسامرات 
والفكاهة؛ والفلسفة؛ وأخبار الشعراء والملوك واجانین» 
وأدب المتصوفة والتراجم؛ والنصوص التخبيلية بما فیها 
التفرقات المبثوئة فى مؤلفات الفقه واللغة» ووثائق التاريخ 


والرسائل والأوراق التى حساولت رسم بعض القسضايا 
الروحية أر الدنيوية ‏ الذاتية تنفيس) أو تقويم). 

إن مجال السرد القديم يبدو حائلا بالتصوص 
المتنوعة والمتعددة؛ الثى تنقسم إلى أشكال مركبة لوحی 
بالاکتمال والاكتفاء بذانهاء فضلا عن أشكال بسيطة» 
صغرى؛ مبثولة فى كتب مختلفة. هذه النصوص تفرز 
- فی نظرى على الأقل - إلى جانب مكونات أخرى» 
ثلالة عداصر تبدو شديدة الارتباط فيما بينها؛ خصوصا 
عندما يتعلق الأمر بالوضوع الذى نطرحه للدراسة: 

الشكل الداثری - الفتوح. 

. التشكيل العجائبى ووظائفه. 

- ليمة السفر. 
۳۹ الدائرة: 

هيمنت الداثرة (۲۱ على مستوی الحرکات المؤطرة 
لشکل التصوص السردية القديمة التی لا تنفتح إلا على 


۳۹ 


ما يمطيها طابع الانغلاق؛ وهو ما يدعو إلى البحث عن 
تمائلاته الذهنية والاجتماعية. 

النص السردى هو نص دائرى حكائيا؛ بحيث 
تتشكل طبيعة الحكى من الحكاية بسندها المرجعى أو 
ا متوهم» كما بحضر الخبر بحمولانه الأدبية والاجتماعية 
والتاريخية فى تفاعل ملموس؛ وارتباط أكيد بتحديدات 
الوعى النقدى والفقهی. 

والخبر؛ بدوره؛ پششکل ضمن دوائر مفتوحة 
ومغلقة ضمن النسق التبمائى؛ حيث نصوص التراجم 
والاستد کارات وتسجيل الحكايات الشفوية المحملة بكل 
أحلامها المجنحة بعید) فى الخيال؛ والسير الشعبية المنصلة 
بالبطولات العربية ذات الأهداف الدينية النبيلة؛ فى 
سبيل تدعيم مفاهيم وقيم مثل: الشجاعة» الصدق» 
التضحية؛ الحب... إلخ, 

ففى السير الشعبية يتأسس المحكى بناء على حكاية 
کرونولوجية لها بداية ونهاية؛ من مشاهد رفصول 
حكايات تنفصل رتتصل فى شكل دوائر وحلفات یکمل 
بعضها بعضاء كما أن «الخاصية التى تميز المؤلفات من 
نوع السيرة الشعبية هى أن نصها يبدو مؤلفا من مقاطع 
غير كبيرة؛ كل مقطع منها معد كحلقة منفصلة لجلسة 
واحدذ۲۲۱0. 

رهذا الشكل يظهر آیضا فى (ألف لبلة وليلة) » 
وبشكل راضح فى القامات؛ و(كليلة ودمنة) - بامتیاز - 
وأبضا فى (رسالة الشفران»؛ و(الإسشاع والمؤانسة)» 
و(البخلاء) ؛ وغيرها من المؤلفات السردية الى جعلت 
الدائرة شکلها المتحكم فى البناء القصصى. 

للفمثيل من (كليلة ودمنة)؛ فى نص «الفرد 
والغيلم؛» يتشكل الحكى الدائرى من الجملة - البداية؛ 
التى یل على دوائر أخرى تشمل کل النصوص: 
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١ -‏ قال دبشليم الملك لبيدبا الفبلسوف». 
لم یفتح ١بيدبا؛‏ دائرة الحكاية بالفمل السحرى «زعمواا ؛ 
فيروى حكاية االقرد والغیلم» رعلانتهماء لم الحيلة 
المنشولة من الجارة إلى زوج الفیلم» إلى الغيلم والهلاك 
بالقرد؛ ثم الحيلة الضادة؛ وهنا تبداً دائرة حكى حر 
بالجملة التالية؛ 
- فقال القرد: هيهات! أنظن أنى كالحمار الذى 
زعم ابن أوى أنه لم يكن له تلب ولا أذنان, 
قال الغيلم وكيف ذلك ؟؛ 
لم برری القرد الحكاية مبشدئا بالفعل السحرى نفسه: 
ازعموا؛؛ حيث تتضح بجلاء الاتفالات والشحولات 
داخل نص واحد يؤطره (المثل»: 
الملك دبشليم يريد من بيدبا الفيلسوف أن 
يضرب له مثلا عن الذى يضيع ما يظفر به من 
حاجة, 
- بيدبا الفيلسوف بروی للملك حكاية الشرد 
والغيلم . 
5 القرد يررى للغيلم حكاية الحمار وابن آری 
والأسد. 
إن للحكاية هنا حبلها الذى يلحم أجزاء النص» 
وبعطى للمتخیل طابع رسمة «الانسجام؛؛ نضلا عن 
التوسع فى خخلق إضاءات أخرى للمشل. 
۲ - العجائبی؛ 
تمرضع العجائبى نشكيلا ونبمة فى مواقع تخالف 
من نص لآخر بحسب طبيعة الحكى وارنباطاته؛ وقد كان 
الوعى بالعجائبى قائما على مجارزة ماهو طبيعى على 
مستوی الأحداث؛ حيث تبرز فيها ظواهر نخارقة مغل 
الجن والشیاطین والسوخات؛ وتكليم الجماد والحيوان» 


والمشى فرق الار أو الاء» والطيران فى السماء بأدراث 
مساعدة ار بلا أدوات...؛ ويتم إرجاع كل هذا إلى «ميل 
العربية إلى الخوارق والمعجزات؛"؛ وتطور الفكر الصوفى 
ونشعبانه من جهة؛ وإلى البحث عن «حقيقة أخرى؛ غير 
منائضة للواقع عن طربن المجائبى والغرائبى؛ فى 
النصوص الأدبية من جهة أخرى. إن المجالبى فى 
النصوص السردية القديمة لا يمكن نهمه إلا بفهم 
الععريفات التی قدمها القروینی فى (عجائب الخلوقات 
وغرائب الموجودات)؛ حيث مز بين صنفین من 
المجائبى؛ عادى يعبر عن لا يقبن الإنسان أمام كل 
الظواهر الطبيعية؛ حيث يجهل السبب الحفیفی؛ 
وعجائبى خارق وهو الغريب الرتبط والمفسر بالکرامات 
والممجزات؛ وهو تعريف لا بلشفی - بالضرورة - مع 
تخريجات ١تودوروف؛‏ الذى استند فى دراسته (مدخل 
إلى الأدب الفانتاستیکی)(*۲ على نصوص نعود إلى 
الفرنین التاسع عشر والعشرین؛ مع إضافة نصين آخرين 
هما (حکایات بيرو أئاه865) و(ألف ليلة ولیلة) ؛ حيث 
يؤسس تصوره على تقسيمات مدققة وحديثة؛ ومحدداث 
تعود إلى التفسیر رالتردد والحيرة على مستوى الثلفی. 

هناك أيضا اجشهادات «برل زیمتورا فى هذا 
الصدد؛ إذ تداول المسألة فى الغسرب حلال القرون 
الوسطى؛ كما تناولها» على مستوی الدص العربى » 
حديثا؛ محمد ا رکون" وغيره. 

إن االمجائبی» يحضر فى النص السردى بشكل 
متوائر حتى «فی الأدب الشخصى؛ الذى يندرج النص 
الرحلى ضمنه» فيجىء محركًا وسولداً للمتخيل؛ 
ونشکیلا يطرز النسيج النصى لتحقيق إحدى الوظیفتین» 
الإدراكية ار التطهيرية . 


۳ ليمة السفر؛ 


تضطلع ليمة السفر داخل النص الأدبى السردى 
بمهمة استراتيجية:؛ من حيث نوسيع الحكى وبناء 


نيمة السفر 


التشویفات فيه؛ وهی تلشحم؛ جدليا؛ بالعنصرين 
السابقين : الدائرية والعجائبى ١‏ بالإضافة إلى عناصر أخرى 
شكلية وبنائية. فالسفر والارخال الذى پشکل؛ الهوم » فى 
الرواية موضوعًا آساسیا - بتعبير میشیل بوتورا؟) ‏ هو 
امتداد طبيعى وتاريخى للنصرص الكلاسيكية العربية أو 
الغربية؛ بدي من (جمهوربة أفلاطون) إلى النتصوص 
اليوئوبية؛ والملاحم: سثل (الإلياذة) » و(الأرديسا)» 
و(الأنيادة) وغیرها. 

ففى ملحمة (جلجامش)؛ ایتبارالسفر من أجل 
البحث عن الحياة عبر جسر المرث بين مغارب الشمس 
وباطن الأرض وأعماق البحر؛ إنها نفسها أسفار الملاحم 
والحكايات الأخری. (عولیس) » (أورفيوس) الأسطورى» 
رالسندباد البحرى؛؛ كما هو الشأن فى التصوص 
السردية التى جاءث بعد تراجع الملحمة لصالح کتابات 
نصوص الغامرات وحکایات الشطار التى كانت تستجیب 
للتحولات الجديدة؛ وهو الانطباع نفسه الذى يمكن 
اسشمادته فى النصوص العسربية» بده) من الشعر 
الجاهلى“. وقد انخد السفر تيمة مركزية ضمن البناء 
الشعرى لتحفيق وظیفتین على الأقل: وظيفة شعرية؛ 
جمالية وتصوبرية؛ ترشح بالمشاهد؛ ووظيفة أحرى مادية 
ننرخى تحقين هدف فى نفسية المتلقى الشمین 
سلفاً. 

أما فى النصوص النثرية؛ فقد اتخذت تيمة السفر 
شكلين اثنين؛ حيث وجدت باعتبارها عنصرا واحد) من 
جهة؛ وشكلت بنية كاملة تحكم اللص برمئه من جهة 
ثانية. 


۱-۳ الرحلة عدصرا حافزا : 
إن وجود نيمة السفر عنصراً ضمن علاصر بدالبة 
آخری فى النصوص السردية؛ يحمل دلالات عدة. ففى 
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نص (ألف ليلة وليلة) يفنتتح الراوى دائرة المشهد الأول 
بسفر وخيانة ثم تتتالى الأسفار داخل دوائر أخخرى. ولعل 
المشاهد التى تحكى أسفار السندباد تعد آنموذجا ثريا 
لتحلیل , كما تقدم السير الشعبية؛ بدورهاء نموذجاً فى 
تتبع التيمات التى قرن البطولة بالسفر؛ كما اقترث 
الارال دائما بحافز اختيارى أو فسرى. 

فى (كليلة ودمنة)؛ يتكرر السفسر فى أبواب 
الحكاياث. وضمن الحكاية الئى تشسغل «باب القسرد 
والغیلم) ؛ يتخذ السفر وضمیتین هما: الهرب والاورة 
اللذان يجمعهما التخاذل والخديعة. 

فالرحلة الأولى الوسومة بالهرب؛ تتلخص فى فرار 
الفرد الذی كان ملكا على الفردة» فشاخ وهرم وانقلب 
عليه قرد شاب لأن شبخوخة الأول لم تساعده على 
الاحتفاظ بملکه؛ ففر هاربا بجلده إلى شجرة تبن 
بالساحل البعيد؛ حيث اعتزل. 

هذا الارخال يتشكل باعتباره نفطة انفتاح لتوسيع 
الحكابة بعدما اخثار الراوى (الزاعم) أن يمدد فى عمر 
الحكاية؛ وفى عمر الفرد» فلم يتركه يقتل على يد الفرد 
الشاب. 

السفر الشانی: «الادبة) ؛ وذلك حینما صاحب 
الفرد الفیلم؛ صدفة» وعن اعتفاد محول؛ فالفیلم يريد 
الاحتیال على القرد واسندراجه للقئل وأحذ قلبه بعدما 
أرهمه بالذهاب إلى مأدبة. واذا كان السفر الأول هروا 
من حتفء فإن الثانى كان ذهاباً إلى حتف. ولا لم يتم ؛ 
كان لابد من خلق حدث أخر هوء بدوره؛ سفر عبر 
الحكى إلى المثل مثلما كانت البداية؛ حيث ارتخل بيدبا 
الفياسوف باللك دبشليم إلى حكاية القرد والفیلم؛ 
وانتهت بارال القرد بالغيلم - فى وضعية أخرى - إلى 
حكاية «الحمار وابن آري؛ . 
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إن وظيفة السفر فى هذا النص - كما هو الشأن 
بالنسبة إلى النصوص السردية الأخرى - تعمل على 
تمديد الحكاية وتوسيعهاء كما شكلت حوضا تخيباياً 
يلهم الراری بالبحث عن دوائر تتوالد باستمرار» متی صار 
«السفر) » حینا؛ تفلية كونية؛ وحینا آخر مرضوعا لا بد 
مله . 
فى النص المقامى, مثلاء يفتئح الراری - بشروطه 
المسكوكة ‏ حکیه بسفر محددا ا مكان والهدف؛ وذلك 
لأجل إضفاء الشرعية على الحدث الذى يجىء مرتبطا 
بالکان والشخص. 
إن النص القامی يقف على ثلالة مکونات رئيسية 
نیما یتعلق ببنياته: البناء ثم الث ركيب والوضوع. أما 
القوانين الئى خكمه؛ فهى ضمن مفاهيم عدة؛ هناك 
فانون التكرار الذى يطاول كل النصوص فى كشير من 
الحیشیاث السی تصحول إلى مشسروع فانون فى 
النص القامی؛ رهر فانوث یحکم البلیات الصنری 
والكبرى . 
فى سفامات بديع الزمان الهمذانى لقنن عنصر 
السفر حتی بات جزء) من الشكل العام للمقامة. وسن 
ضمن اثنين وخمسين نصا مقامیا يتأكد الانطباع بأن 
السفر لافتتاح الحكاية؛ 
١‏ طرحتنی النوى مطارحها. 
- كنت بأصفهان أعتزم المسير إلى الری. 
- أحلتنى دمشق بعض أسفارى» حينما أنا 
يوما على باب داریا . 
۲۳ بنية السفره 
مستویات السرد فى تحفة اللظار: 


وتتمحور هذه البنية فى اللصروص القائمة على بناء 
الرحلة العدمد على سفر. وهی تصوص ظهرت ترا 


فى كل الآداب ضمن شكل اليسوتوبية أو النصرص 
«الأخروية؛؛ وبعض فصول رحلات صوفية أو مايسمى 
بأدب القسيامة؛ بالإضافة إلى نصرص آخری ذات 
مرجعيات معروفة فى الزمان والمكان بتخیملات لا خيد 
عن تعميق العجائبى داخل «النص الرحلى . 

وهكذا بطرح نص ١‏ لخفة النظار في غرائب الأمصار 
وعجائب الأسفار)“ لابن بطرطة أسثلة عدة؛ خاصة من 
حيث البناء والتركيب؛ وأسفاة :.' ' . نس رص التجدر : 
إذ يبدو من خلال العنوان والتقديم؛ بعض ملامح الوعى 
بالرحلة؛ من حيث هی جنس قالم سبق أن کتبت فيه 
نصوص سابقة, 

فيما يتعلق بالبباء وال ركيب» فان (مخفة النظار) 
نص سردى یترارح بين الترجمة الذانية والوصف الموسع 
لفضاءات مرئية واغری مسموعة؛ كما أنها خطاب 
منفتح على التعدد. 

ومن هذا المنظور؛ فإن مستویات السرد تتجسد فى 
( تخفة النظار) بأشكال متفاونة لا تفصل عن المستويات 
الأخخرى لباقی المكونات؛ ما يعطى للسرد العنصر اللاحم 
داخل بنية «اللص الرحلى»؛ وهو ما مترصده من خلال 
الحديث عن طسيعة السرد وئموضعات السارد 
والإشكالات التى يمكن لبنية السفر أن نطرحها. 

المدأمل فى (الشحفة) يقف - منذ البداية ‏ على 
بسض المفاتيح السسردية؛ فبالإضافة إلى العسنوان 
الذى بتداص مع عناوين عدة فى مخشلف الأجساس 
التى تحمل كلمة «مخفة؛ (راجع ١‏ كشف الظنود؟ 
لحاجى خليفة مادة تحفة) والقصود بها الشئ الذى 
يطرب ويدخل السرور والمجب إلى النفس (مخاطبة 
الوجدان) ؛ فان الأمر أيضاء يتعلق بالقدمة التى صاغها 


ئيسمة السفر 


وختمها ١ابن‏ جزی الكلبى ) باعتباره الكائب الذى 
سيدون النص» ولعل الفقرات القدمائية كافية لامتیضاح 
بعض الغموض فى هذا الصدد: 
- «فأملى من ذلك مافيه نزهة الخواطر» 
وبهجة السامع ولنواطر؛ من كل غرمة أفاد 
باجتلائها؛ رعجيبة أطرف بانتحائهاء وصدر 
الأمر العالى لعبد مقامكم الكريم» المنقطع 
إلى بابکم المتشرف بخدمة جنابكم؛ محمد 
ابن محمد ججزى الكلبى؛ آعانه الله على 
خدستکم؛ وأوزعه شكر نممتهم أن بضم 
أطراف ما أملاه الشيخ أبو عبد الله من ذلك 
مشتملا» وليل مفاصده مكملاء مترخیا 
تنفيح الكلام وتهذيبه؛ معتمدا ایضاحه 
ونفسريبه» ليقع لاستمتاع بيلك الطرف؛ 
ربعظم الانشفاع بدرها عدد ريده من 
الصدف [....] ونقلت معائى كلام الشیخ 
أبى عبد الله بألفاظ موفية للمقاصد الثتى 
تصدهاء موضحة للمناحى الثى اعتمدهاء 
وربما أوردت لفظه على وضعه؛ نلم أحل 
بأصله ولا فرعه؛ وأوردت جميع ما أورده من 
الحکایات والأخبار؛ ولم أنعرض لبحث عن 
حقبقة ذلك ولا اختبار» على أنه سلك فى 
إسناد صحاحها أقوم المسالك... "٠‏ , 
إن نظرية السرد والاجتهادات الموازية لها لم لقف 
طريلا عدد أنموذج المؤلف الحقيقى الذى بروى حكايئه 
حكيا أولياء لم یجد من يعيد كتابتها مرة ثانية (11؟, 
فى (تحفة النظار ؛ هل نقول بأنه بوجد من نام 
بالسرحلة (ابن بطوطة) ؛ وآخسر كاب الرحلة (ابن 
جرى) ؟ 1 


Yer 


إن مفردات «التنقيح؛ » و«التهذيب» و«الانتقاء؟ 
كلها سبيل يجعل من «ابن جزی) رارى الرحلة؛ ولیس 
بمید) أن يبدأ نص الرحلة فى أول جملة له ب : «قال 
الشيخ ابو عبد الله؛؛ كأن كل الرحلة هى کلام منقول 
من ذاكرة إلى أخمرى؛ وابن جزى لم يفعل إلا عمله 
الرسمى بوصفه كاتبا خاصا للسلطان أمر بخطاب محدد 
رراضح» هو تنفيح كتابة الرحلة وصياغتها صياغة أدبية. 

نا أمام نص کتب مرئین (وربما اکثر) من طرف 
سول فین: مؤلف حفيقى (ابن بطوطة) ملشحم 
بالحكابة؛ وسولف واقعى غير ملشحم بالحكاية ولکنه نفذ 
أمرا. 

ويمكن النظر» فى إطار الشمائل؛ إلى هذه المسألة 
والنصوص السردية الشعبية التى تنبثق من أساس واقعى 
ضيق ومحدود؛ فتدارل شفوبا ونتسع قاعدة المتخيل فيهاء 
وستجد من بألی لبدون ما رقع للآخرین بأسمالهم؛ 
مكتفيًا بتقديم الصياغة الأدبية للوقائع امروية شفويا. 

إن اخنیار العنوان الموحى باراد العجائبى والمتخيل 
فى صوره الحسية أحياناء وأيضا المقدمة النى تبرر مجو) 
الحكايات رالأحبار؛ درن البحث فى حقيقئها!؛ يعطيان 
اللص طابعه الأدبى التضمن لعدد من الکونات المائلة 
ما هو قائم فى نصوص تخييلية آحری» سواه على 
مستوی البباه السردى أر التعجيب. 

ينطلق البناء السردی فى (مخفة النظار) من رجود 
سارد خارجی بنقل خطاب السارد الشارك؛ ولا تتعدى 
سلطة مخوبلاله: التتقبح؛ والتهذيب؛ والصياغة الأدبية..» 
وهى عناصر كانية للحديث عن ذاث ثانية ستشرك 
بصمانها دون شك فى (التحفة)؛ وللتدلیل على ذلك 
فان السارد الخارجى (ابن جزی) لم يستطع أن يخفى 
ندخله فى التقديم الذى كتبه ابن بطرطة؛ كما لم 
يخف - فى الجملة العتبة - أنه هو الذى ينقل كلام 
السارد الحفیقی/ الواقعى. 


fot 


هل يمكن هنا الحديث - ولو مجازفة ‏ عن 
ترجمة ذائية وزمنية لعلائة عفود تعددث فضاءاتها 
وحکایانها؟ أم عن سبرة نراوح الحکی فیها بين تصوير 
الأنا پنرع من مغامرة تفرز التضحية والعجرية والتعلم» 
ورصف الآخر نفكيرا وسلوكا؟ وهل يمكن استخلاص 
قوانين عامة للسرد فى النص الرحلى؟ 19 , 

إن (مخفة النظار) نص محول وسشذب عن نص 
غائب أصلى يقف على عنصصر العسرض والإخسبار 
السرديين؛ فى حركة کورنولوجية تؤرخ لبداية السفر 
ونهايته. 

وضمن سرد الأحداث» يكون السرد اللاحق هو 
المستوى الذى کتبت به (مخسفة النظار) ؛ لأن بداية 
الحكى هی نهاية الرحلة؛ حيث يعاود الاسقدكارء وحئما 
ستكون الذاكرة - بالإضافة إلى تقييداث وتواريخ وأسماء 
وكلماث وأحداث واستیهاماث رأحلام - هی الأمشاج 
الأولى للنص؛ رهذا احتمال يقف إلى جانبه احتمال 
الاسن دکار وحده. 


إن هذا الستری السردی الاستذ کاری سیجعل 
عرض الحكاية بقف عند طبيعة الزمن وحركانه داحل 
النص؛ من حیث تسريع أو لبعلئع السرد. إننا نلاحظ هنا 
هيمنة الطابع الكرونولوجى - الکلاسیکی - رغم صيغ 
التقطيع الواردة من حين إلى أخر لأداه وظيفة التفسیر 
والإيهام بالانسجام؛ ثم لخلق عنصر التشويق والإثارة عبر 
الرصف والتعجيب. 
إن الساره بسعى من خلال هذا الطابع 
الكرونولوجى إلى نوليد دوائر حكائية وزمنية؛ قرينئها فى 
الانتقالات الكانية ربعض الشحدیدات الرسية العامة؛ 
المنتشرة داخل النص على شاكلة: 
- ونما جرى بمديئة الاسکندرية سنة سبع 
وعشرين؛ وبلغنا خبر ذلك بمكة شرفها الله 
(صة4). 


- اونا كان صباح العيد ركب السلطان فى 
عساكره العظيمة؛ وركبت کل خانون عربتها 
ومعها عساكرها؛ (ص ۳۸۲). 
- «وسافرنا فى العاشر من شوال فى صحبة 
الخاتون پیلون ولخت حرمتها) (ص ۵۰). 
- اوسافرنا فى هذا الشهر سبعة وعشرین يوماء 
وفى كل يوم نرسو عند الزوال بقربة نششری 
بها ما نحتاج إليه؛ ونصلی الظهر ثم نتزل 
بالعشى إلى أخری» (ص 147). 
رسط هذا الانششار الزمنی الفترن» دوما؛ ببلية 
السفره هناك تعويم لا محدد للزمن؛ استعمل لاله 
السارد مجموعة من الوشرات؛ یمکن أن نحصر ال رکزی 
منها وامتوائره فى الص: فى عشرة تعاير؛ 
۱ - كنت یوما علد .. 
۳ - وفی برم.. كذا 29 
۳- فى بعض تلك الأيام ... 
؛ - مسيرة كذا من الأبام والشهور ... 
ه ‏ ولا كان اليوم كذا ... 
" - واتفق فى ليلة من الليالى ... 
1- رافق فى بعض الأام ... 
۸ ۔ ولا کان بعد مدة a‏ 
٩‏ - وفی تاسع جمادی الأولى ... 
۰ - ولا كان صباح يوم ... 
شکلت كل هذه الاستعمالات شبكة زمنية تتقاص 
رتتمدد بفمل حرکات أفرزث مظهرین: مظهر مهیمن 
مجسد فى الاختزال والتقليص عبر التلخيص رالحذف: 


الهوامش, 


لهيسمسة السفر 


١‏ لم سرنا فى بسائين متصلة وأنهار وأشجار 
وعمارة يوما كاملا ورصلنا إلى مدیدة 
بخارى) (ص ۳۷۳). 
إن حركة التلخيص والشضرات الزمنية فى نسيج 
النص كانت تهم؛ أساساء لحظة الانتفال من فضاء إلى 
آخر بشكل كبيرء فيما کانت خافتة فى سرد بعض 
التفاصيل؛ رفى هذا المسئوى يحضر المظهر الثانى فى 
صبنتى «الشهد) و«الوقفة) ؛ وذلك لتأدية دور سردى 
آخخر جلى فى إعطاء الفرصة لمكونى الوصف والتعليق؛ 
والاستطراد. 
ومن الضرابط التى تقنن السرد فى النص الرحلی؛ 
هناك الطابع الدائرى فى التوليد والانسجام فى العلاقاث 
النصية العامة رهي طبيعة اللص الحكائى عامة, 
وهکذا؛ نان الحكاية في سرد (نحفة النظار) مؤطرة 
ب اسرود) ابئدائية وأخخرى ثانية کشذر إلى موضوعات 
قاسمها الشترك: الجغرافيا؛ العادات؛ الشعائر؛ السلوك 
وطرف الحياة» وخصرصيات لابعة ار متحرلة ص قيم 
وطبائع . 
كما أن بنية السفر داخل (رحلة ابن بطوطة) أو 
الرحلات العربية التى شغلت ردحًا طوبلا من زمن 
ازدهارها (من القرن التاسع الميلادى إلى الخامس عشر 
الميلادى) هی بنية مفتوحة تتصادى فيها أشكال أخرى 
وأسكلة حديثة؛ تتجاوز کل الأسئلة الكلاسيكية الباحشة 
عن حدرد الوافعى والمتخيل؛ ار دد تعاملها مع عناصر 
العجائبى والخرائبى انطلاقا من محددات ضيقة. 


0 لا نعطى: هدا للدئرة لمنهرم الرکب الذى قدمه كل من جورج برلی أربان انا حيث عمد هذا الأخير إلى الشمييز الأساسى بين الدائرة؛ من ححيث هى 
ركيب رئيسى فى الفصة المروية؛ والدائرة باعفبارها قائرنا لاه امطاب الذى برری هذه القصة. وينطرل أيضا إلى الدائرة من حيث هى ١ميكاليزم)‏ نصى من جهة' 
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١‏ ۲ ) شبدفار: حول نشوه وأسلرب السيرة الشعبية» (ضمن مجمرعة مقالات) بحرث سرلييئية جديدة لى الأدب العربى ؛ دار راذرفاء ۰۱۹۸۹ ص ۹۷ . 
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Tevetun Todorov: Introduction 4 la literature Fantastique, Ed. Seull, (col. Polhts) 1970 pp. 4662, 1 أنظر‎ (4) 

Paut Zumthor: Esaai de poétlque Medivale ed. Seui!, 1972 انظرا‎ ) 2 ( 

(5) انظر؛ .1978 Colloque, L'etrange et le Melrveiileux dans L' Islam Medieval, (Jeune Sprique) Paris,‏ 
- محمد أركون: الفكر الاسلامی: قراءة علمية. (الفصل السابع : العجيب الخلاب فى القرآن) ييروث؛ مركز الإنماء الفومی 1۹۸۷ , 

Michel Boutor: Répertolre I1, France, ed. Minuit (coll. critique) 1964, P4. انظرا‎ )۷( 


( ۸ ) وهب ررمية؛ الرحلة فى القصيدة الجاهلية. ط ۰۳ بیروت ۰۱۹۸۲ 

١ (‏ ) ابن بطرطة؛ رحيلة ابن بطوطة. تحفة النظار فى غراب الأمصار وعجائب الأسفار (ندم له الشبخ محمد عبد المنعم العريان) » دار إحباء العلوم؛ مروت ۰۱۹۱٩‏ 

(۱۰) رحلة ابن بطوطةء ص۰۳۲ 

(۱۱) هله المسألة لكررت فى تصوص رحلات كثيراء عربة أو غربية؛ خصرصا حيدما يكون الراغب فى لقلها شخصا له سلطة (سياسية) من ججهة» أو رغية الرحالة - لف 
فى فيره ‏ فى لدوين رحلته (ملاء لأفكار رأحداث رترگ الصباغة لغيره. 

(۱۷) أهم ما يمكن أن نطرحه الرحلة فى سبال التحليل الأدبى أو النظر لها من زرا مغارنة أخرى: هر صورا الأنا فى علائاتها ا معحولة؛ ولربشها الدينية راللغائية 
والسياسية : وایضا صورة الأخر من الوضعيات السابقة نفسها التى لمكم رسم الأنا. 


۳۹۹ 


«وحکی الموفق بن عثمان عن التضاعى أنه کان بحث على زيارة سبعة فبور وأن رجلا شكا له ضيق حاله والدين فتال له 
عليكبزيارة سبعة قبور» (أولسم) + الشيخ أبو ا مسن على بن محمد بن سهل بن الصائغ الديدورى وتوفی ليلة الخلاثاد 
لثلاث هشر بشيت من شير رجب سدة إحدى وثلاثين وثلشماثة ه (والثانى) + عبد الصمد بن محمد بن أحمد بن إسحال بن 
إبراهيم البشدادى صاحب الخلئاء وتوفى سنة خمس وثلائهن وثلشمائة « (والشالث) + أب وإبراهي مإسماهيل بن المزلى 
ونوفی سدة أربع ستين ومائتهن + (ولرابع) ‏ القاضى بکاربن قشيبة ونوفی سنة سسعين وماثتين ه (والخامس) + الفاضی 
المنضل بن فضاة وتوفی سدة اثدتين وخمسین ومائتين « (والسادس) + الثاضى أبوبكر عبد الملك بن الحسن التميلى وتوفی 
فى ذى المجمة سنة اثدتين وثلاثين وأربعمائة + (والسابع) + أبوالشيض ذو النون ثوبان بن إبراهيم المصرى وتوفی سدة 
خمس وأربعين ومائتین وكانوا أولاً بزورون بعد صلاة الصبح وهم مشاة على أقدامهم إلى أن کانت أيام شيخ الزوار محمد 
العجمى السعودى فزار راكب فى بوم السبت بعد طلوع الشمس لأن رجليه كانتا معوجتین لا يستطيع المشى عليهما 
وذلك فى أواخر سلة ثمافاثة وثوفى فى هاشر شهر رمضان سنة تسع وثمافائة فجاء بعدة الزائر شمس الدين محمد بن 


الحاج المرتاش 
قراءة سميائية 
لنص تاريخى للمقریزی" 


أنور لوقا * 


ااا 


دقل هذه سبيلى ادعو إلى الله على بصيرة أا ومن ابعني. 
القرآن الكريم؛ سورة برس ۱۰۷ 


ذكر السبعة التى تزار بالترافة 


الا توس س 
٠‏ القریزی؛ الخخطط؛ ج ۲ص .45١‏ هذه الدراسة عبارة هن عرض تقدم به الزلد ‏ «المؤثمر الرایع عضر للاتحاد الأورربى للمشعصيين في الآداب العربية 
رالدراسات الإسلامية؛ الذى العقد ببردابست فى شهر سیتمبر عام ۱۹۸۸ نحت عسران النقالة الفعبية فى العالم العربى والإسلامي». ولد لشره 


«Pélerinage ù trois volx. Lecture d'un texte de Maqrizi». ı dius حت‎ Arabica, ۱ XXXVI, ۱989, مجلة 93-108 .مم‎ 


ترجمة : نزار العجدينى عضر هينة تحرير مجلة «دراسات سبميالية؛ فاس ويشكر الدرجم محمد أركرن؛ مدير هده اجلة الفرنسية العريقة؛ لسماحه له بدشر 
ترجمة هذا النص العربية بمجلة «فصول؛. كما يذكر أنور لوقا على موافقيه على هذه الترجمة رمساهمعه السخية ليها (عدارين الفقرات هي من وضع 
+١‏ أنرر لوقا | درس بجامعات؛ عبن شمس (القاهرة) ؛ ايكس - ان سبروشس (فرئسا) : جينيف (سوبسرا) ؛ لومییر سليون ۲ (فرنسا) . بدرس حاليا بجامعة لیرث: 


فرنسا. 


اص = 


Yo¥ 


ألور لورنا 


عيسى الرجوشی السعودى ومحبى الدين عبد التلار بن هلاء الدين محمد بن علم اللیین بن عبد الرحمن الشهير بابن 
عشمان فنعل ذلك ومات ابن عثمان فى سابع شهر ربيع الآخر سنة خمس عشرة وثمافائة فاستمرت الزبارة على ذلك وقد 
حكى صاحب کتاب محاسن الأبرار ومجالس الأخيار سبعة فير من ذكرنا وسماهم الحذتين وهم صلة بن مؤنل وأبو محمد 
عبد الع زيزين أحمد بن على بن جعثر الموارزمى وسالم العذيف وأو النضل بن ا جوهرى وأبوعبد الله محمد بن هبادالله 
ابن الحسين هرف بالبزار وأبو الحسن على عرف بظير الوحش وأبو ا میسن على بن صاع الألدلسى الکحال وذكر بض سبعة 
أخر وهم عتبة بن عامر الجهنى والإمام أبوعبدالله محمد بن إدريس الشافعى وأبوبكر الدقاق وأبوإبراهي م إسماهيل 
المزنى وأبوالعباس أحمد المزار والنذيه ابن دحمية والشتيه ابن فارس اللغمی وزبارتهم يوم الجمعة بعد صلا الصبح 
والعمل علیها فى الزيارة الآن. إلا هم يجتمعون طوائف لكل طائئة شبخ وبتیمون مناور کبارا وصغاراً وبخرجون فى 
لبالی ابلمع وفى کل سبت بكرة النهار وفى "كل يوم أربعاء بعد الظهر وهم بذ گرون الله فیزورون ويجتمع معھم من 
الرجال والنساء خلائق لا هی ومنهم من بعمل میعاد وعظ وبثال لشيخ كل طائنة الشبخ الزائر منزلهم فى الزيارة أمور 


منها ما يستحسن ومنها ما پنگر ولګل عبد مانوی؛. 


استهلال 

لاريب أننا أمام نص يبدو للوهلة الأرلى نصا رتیباه 
محشوا بالأسماء والتواريخ. غير أن هذا النص لا يفتقر 
مطلقاً إلى النظام؛ إذ ينقسم إلى قسمين؛ كلاهما يندأ 
بالفعل نفسه: «حکی). القسم الأول؛ الذى بعتبر القسم 
الأساسى فى النص» يقدم معرفة كاملة عن القبور السبعة 
الثى ينبغى زبارنها بالقرافة؛ تلك المقبرة الإسلامية 
الشهيرة الواقعة بالقاهرة. ولقد كان بالإمكان أن نکتفی 
بهذا الفسم مادام يتمثل نصا مغلقاً؛ مختوما بعلامة 
شكلية ‏ الاسم «ابن عشمان؛ - خد بدایته ونهايته. أما 
القسم الثائى؛ فهو بمثابة استئئاف مختصر للقسم الالء 
يفترح اختیارا آخر للقبور التى يجب زبارتها. 


۱ - رمزية الرقم اسبعذا : 

إذا كانت أسماء الأولياء تختلف فى هذا النص» فان 
عددهم لا يدغير بئاتا؛ إنه دائما الرقم الرفيع اسبعةا ؛ 
الذى بطلع علینا فى الکتابات القدسة؛ فى القرآنا“ 
وفى الكتاب القدس"؛ وقبلهما فى كنب السحر 
المصرية. هذا الرقم إنما يكرس» فى الواقع» القيمة 


* نكر لفظ الشهادة؛ كما هر معررف؛ من سبع کلماث (م. المترجم). 

* يرمز الرلم «سبعة! فى التوراة إلى الكتب السبعة الثى تولف هياكله. وفی 
تممل بحبی؛ وتفع عده معجزات السيد السیح إلى سبعة أيضا 
(م. امترجم) , 


۳۹۸ 


الشاملة لشئ من الأشياء العظيمة؛ ویرز كمال عمل من 
الأعمال الكبرى. 


ولأن الفسم الثانى من النص بحتوی على سلسلتين 
من الأرلباء الذين يحصرهم هذا الرقم العجيب؛ فإن 
اسبعةا يتكرر ثلاث مرات داخل النص. ونحن نعرف 
ما يضفيه تثلیث كلمة أو حركة من جلال عظیم على 
الالتزام أثناء الفسم باليمين؛ فالعد الرياضى إلى ثلاث» 
مثلاء يؤدى إلى المصادقة النهائية على قرار ماء ما يدل 
على مدى الجدية البالغة الثى يوليها هذا النص؛ المفعم 
بالورع رالتفوی» حتواه الخاص. ربهذه الطريقة؛ يؤكد 
النص الأهمية الكبيرة للزيارات التى یقشرجها؛ ريسرر 
مشروعية الشعائر الدينية التى یط بها. إنه؛ باختصار» 
خطاب مخشبقی (0071001010۵1:6 01500079) ؛ بحقق 
أغراض ورغبات الخاطبين. 
۲ - الأمفولة والتاريخ؛ 

يحكى لنا الفریزی (الشاسع هجرية / الحادى عشر 
ميلادية)؛ فى هذا النص الوجيزء الراحل اففتلفة لنشأة 
حج فربد ظهر بمصر. متى حدث ذلك؟ ابعداء من 
الفرن الخامس الهجرى, الموافق للقرن الحادى عشر 
الیلادی. ذلك؛ على كل حال؛ ما يمكن أن يشبثه 
الورخون استناداً إلى شخص القضاعى؛ ذلك القاضی 
الكبير الذى عاش فى تلك المرحلة التاريضية الغابرة. 


وكما جرت العادة فى مثل هذه الأحداث العظام؛ 
هناك حكاية مثيرة تروی أصول هذه المؤسسة الشعائرية 
العظمی: إنها قصة رجل بشکو وطأة الفقر ولقل الدين» 
ويبحث عن البسر والرخاء بديلا عنهما. ويقف القضاعی 
فى صن مساعديه الأخیارا إذ یدو أن اسمه وحده 
- الذى يجمع بين اسمى الفاضی؛ (االقدرة - قد 
جذب هذا الرجل المحئاج إلى العدالة والراغب فى الشراء 
أيما رغبة. 

رنی المقابل؛ يطلب منه الفضاعی أن پنجز 
برنامجا- وهو ما تسمّيه السرديات ب ابرنامج 
أرلیٰ؛ programme dْ usne)‏ - کی يبلغ مباله. هذا 
النال یلمع فى طيّات الاسم الراعد للولی الأرّل الذى 
يفترحه القضاعى مباشرة للزيارة الميموئة؛ أى «سهل بن 
الصائغ الدینوری» ؛ الاسم الذى يرادف اليمن رالذهب 
والدنائير. 


- رقفة شیا المنهج؛ 

قبل أن نتابع قراءئناء ينبغى أن نحدد المنظور الخاص 
الذى تصدر عله سحاولتدا هائه. [نا ننطلق من تمييز 
سوسير الأساسى بين اللغة والكلام اللذين هما بمشابة 
مستوبین پنجذبان بلية الخطاب عند المارسة» سواء 
الخطاب الشفوئ أو الکتوب. ولسوف تمتمد مقاربشا 
مقترحات السمیائیات السردية لجريماس بوجه خاص» 
آملة الشوفيق بینها وبين مبادیا التحلیل الشداولی؛ حتی 
تکون فى صالح هذا النص القديم الذى يراوح بين 
الحكى وأفعال اللغة. 

إن رل سا يلفث النظر فى نص من النصوص هو 
بالتااکید الستری التصوبرى (211:ناقة) .017) الذی هر 
عبارة عن تقديم معیّن للشخوص والمواقف. لکن دور 
الصرر (65:ناه) والممثلين (5اناماعة) , مثل مادية 
الأماكن الجفرافية أو واقعية التواریخ؛ إنما بنحصر فى 
إلباس الهيفات المجرّدة لباساً محسوساً. وذلك لأن كل 


فسراءة سميالية 


اع رك مقالا فلسفباً ار علمياً؛ يحكى عن 
شى من الأشياء؛ والدليل على ذلك أله يفل لنا عبر قناة 
اللغة ولا يفع بين فكرئين ار حالتين ؛ إدراكيّة أو 
عمليّة . فلتشكيل نص من النصوص تنتظم 
«ملفرظات الحالة؛ (اماة'ل 4005648) واملفوظات 
الفعل١ de faire)‏ 4007645) فيما بينها. وبسفر تسلسلها 
عن برنامج سردى تتفاسم أدواره مجموعة ثابشة من 
العاملين (قانشاهة) الذین بحرکون فى الخفاء عددا هائلا 
ومتفیراً من الشخرص (۳۵۲50000860). ويعشبر هؤلاء 
العاملين مجرد وظائف تركيبيّة؛ أر قوالب نظريّة لخدم 
سيرورة الأحداث داخل الحکی. وهم بشوزعوذ على 
الشكل العالي؛ : تبحث الذات عن الموضوع الذى يوجد 
فى حوزة اأرسل؛ ولا صل عليه إلا بعد سار 
سردئ» ؛ تلتفی فيه بمساعد يسائدها أو معارض يحول 
بينها وبين خقيق مشروعها. ومن الواجب على الذات؛ 
فى رحلة البحث هانه: أن تمر بعد مرحلة التعاقد الأولى 
ب «الاختبار التأهيلى» qualifiante)‏ 60۲20۷۵): ىتى 
تترفر على الكفاية الضرورية؛ وبعد ذلك ب «الاختبار 
الأساسى؛ أو الإمجاز الذى محصل بفضله على الموضوع 
الرغوب؛ لم لأنى مرحلة (la glorification) teal:‏ 
التى هی بمشابة «جزاءا (00000100) يكرس مکافاله من 

جهة؛ جهة؛ وبقرر, من جهة ة آحری» الاعتراف بالقيم اهددة 
سابقاً عند التماقد"'. 


فى هذه الخانات الفارغة؛ التابعة للتركيبة السردیة؛ 
تغرس معجمات الخطاب صورا الم تعطی رجها 
ملموسا للعاملين. فالعامل الذات؛ مثلا؛ بابس صورة 
رجل «فقیر؛ أو «مديون؛) فى حين يأخيل الرضوع فيمة 
«يسر أو وعدم المديونيّة»» تلك القيمة القی ترلبط 
بالظروف الافتصادية جتمع من الجتمعات. وكلما 
اعترضنا اسم «ژبراهیم آب إسماعيل؛ الذى بشردد فى 
النصء تطالعنا فجاة صورة مس الحج بمكة" . 
ذلك هو القرجّه المردوج للصور؛ فمظهرها 


اليف 


رلو 0 


الممكن (1ع 960) مفترح على المعجم وعلى 
لفافة المصر. وهو لذلك يحيل إلى عمل الذاكرة 
الشسواصل أما المظهر الذى یشحفن فى جسد 
النصّ (1156ن6: .8) فهر يحيل إلى العمل الخاص بصياغة 
الخطاب. 


عابنا من الآن فصاعدا أن نعاين؛ داخخل فضاء النص» 
العلاقات الثى تربط الصور فيما بينها؛ لأن خلال القراءة 
تبرز بعض السّمان الدلاليّة المبعشرة فى النص دون نظام 
ظاهر. هذه السمات الثى لا يقف حضورها عند حدود 
الجمل فحسب؛ يدعو بعضها البعض الآخخر داخل النص» 
ونخط نتيجة لذلك مسارا تصويريا تتجمّع عنده المحمولات 
والصفات والأعمال وردّات الفعل الدمطيّة مكونة قسما 
دلالياً (مثل الحاج). ویمکسن لهذا السار 
الشصویری أن بلحق بمسارات أحرى» خالفا «تشكيلة 
خطابية) (6أ ةعنام ؤأل )on f guration‏ بقابلها القامرس 
اللضرى ب١معجمة؛‏ واحدة(هناء الاسلام؛ 
الذى بعد الحج أحد أركانه الخمسة). وعلى 
هذا المسوال؛ يوكل الخطاب إلى الشسخص دورا 
موضوعانيًا (۱۳6۳:۵1100 5016): بعد أن كان جردا 
وظيفياً. وعندما يغدو الشخص مكانا تلتقى فيه الکونتان 
العركيبية رالدلالية بدعی «مقلا. وعلى القارئ» 
العارف بمساهمة الممثلين فى البناء الخفى للمعنى وفى 
تظاهره؛ متابعة عملها متابعة يقظة باعتبارها علافات بين 
حدود ومستویات وعناصر التماسك النصى» وأبضا قرائن 
للساظرات (ءعامه 0۲یا مع۱) الى تنهض رسط الضغرط 
اللغوية . 

يعرف جريماس التناظر الذى استمار مصطلحه من 
لمجال الفمزبائى ‏ الكمبائى: بن «تردد للمقولات 
السيميّة (6019069: 02140715 ؛ الرضوعائية منها 
والتصويرية تست فرحدات ۳ اغترى (الجغرافي مثلا: 
البغدادى؛ المجمى» الأندلسى؛ الصری) أر التعبير (مثل 


۳۹۰ 


طلرع الشمس؛ شمس الدین؛ الموقق ابن عشمان» الشهیر 
بابن علمان) الثى تتناوب فى الظهور؛ تشک مجموعات 
دلاليّة داحل نسيج الخطاب افظ على ترکیبته. 


ونوجمد بجانب هذه التناظرات الوضميّة تناظرات 
إيحائية تعوقف فراءتها على التناص ". فنحن لا 
نضبطها إلا کاستمارة بعيدة» ينعد فيها الستعار عن 
الستعار له كلما نقدّمنا فى القراءة. 


سيحاول ملبلنا نوضيح نناظر إيحائى كبير بهيمن 
على مجموع النص. وهذا التناظر لا نكتشف مكان 
له إلا فى الاطار التلمٌظى. يتعلق الأمر بمفهوم الدين؛ 
وهذا التناظر بنزلق ويختفى مخت نناظر الدین؛ ليبلغ أرجه 
عند نهاية القسم الأول من النص. 
4 مساهمة نظرية أفعال اللغة: 

وعبر أشكال الجناس والإشارة والبلاغة؛ نلج 
مسبدان التسداوليات؛ أحد أبعاد السص الى 
طالما أهملئها السمبائيّات ‏ حليفة البنيسوية - 
بدائع الحذر والاحشراس". تنمسا بشضمتن 
أنعالا لغوية (عامعدم ۵6 6665 )؛ بحیث إن القرل فيه 
ببعث على الفعل. 

بأمر القضاعى المعوز بزيارة سبعة قبور؛ أو كما جاء 
فى النص «بحث؛ على ذلك. ولهذا الفعل من الضوة 
التحقيفية (۱1000۸:0001۳0] 0:0]) ما يناسب سلطة هذا 
القاضی الفعلية. وهذه الفرة نظهر واضحة فى الأمر 
الباشر الذى بصدره الفاضی للرجل المفلس: «عليك 
بزيارة....٠؛‏ وهو جواب حاسم على الشکوی والطلب 
الاس اللذين تقدم بهما التعيس. وفى هذا ما يدل على 
الطابع الفعلی للتبادل القائم بينهما داخل النص: فمن 
جهن القاضى؛ نلاحظ شدة التأكيد على الزيارة؛ ومن 
جهة احتاج نلمس ثقة الطالب العميقة فى الشخص 


الذى يستغيث به. 


لرا سميالية 


ویفضی هذا الحوار (شکی س فقال له إلى بنبة 
حوارية کم بقية التوالية السردية» حى بعد اخشفاء 
المتحاررين بعد الإطار التلفظى التمهيدى. ومن علامات 
الاستمرار؛ ظهور ابن عدمان عند نهاية التوالية؛ مد گرا 
بشهادة ابن عشمان الأول نافل الحوار الأصلى. فوجود 
هذا الاسم عند المكائين المذكورين يسرز فى النص؛ إلى 
جانب العلاقة الصونية؛ العلاقة الدلالية الحميمة بين 
التداظرین : الدين والدين. 
4 ۱۱ - حوارية الأعلام العربية: 

نستفر الحوارية (۵:010215100) فى الثص بفضل طبيعة 
أسماء الأعلام العربية. فكلمة القضاعی؛ التحريضية؛ 
حصت الدبون بدور الحاج. غير أن هذا الأمر الذى يعتبر 
نعلا إلجازيا أوْيَاء بسمی فى نظرية أفعال اللغة فعلا 
ترجبهيا 9ناء6:أ0) سم إتجازه عبر الفعل الشانی؛ 
التفريرى 000۱010:10) الخاص بلائحة الزيارات السبع . 
هذه اللائحة هسی؛ فى آن؛ [رسالية «إخسبسارية) 
تعلم بوجود الأرلياء؛ (رصفية) نسمی(۱0107:۵11۷5) 
الأولياء وتعين مکانهم» ودإسنادية؛ على الخصرص لأنها 
تملح قيمة مضمرة؛ اتصال الذات بالموضوع الذى هو 
عدم الديونية. ذلك هو «احشوی القضریا 60/160 
للفعل الإمجازى؛ إحالة وسحمولا(/۲۲۵۲0۵/۱۱۵0۳6 
(الإحالة إلى الذات ومحمولية حالئه المسصلة 
بالموضوع) . نافلة القول؛ إن «ملفوظ الحالة؛؛ هذا 
الأخير الذى بتضمّه أمر القضاعى الوائق» يقدم نموذجا 
عامليًا لذات منجزة يبعث لدى الذات احتملة الرغبة فى 
احاکاة والتقليد. 

لذلك سمل المديون ‏ الحاج فى طلب المكانأة؛ 
فینطلق فى الفضاء الإدراكى الذى فتحه له القضاعى 
بحثا عنها. غير أنه لا يعرف عنها حتى الآن إلا سبعة 
أسماء. وإذا كانت هذه الأسماء قد استعملت فى فم 
التضاعی فقط لتعيين مکان الأولياء» فان الحاج سوف 
يستخدمهاء ليس لتعرف القبور فحسب؛ بل أيضا 


للتضرع للصالحین الذين ختضلهم. ولذلك» لا يسرد 
الحاج لائحة الأسماء ال کورة؛ بل ينشدها إنشادا؛ لأله 
فى كل مرحلة من المراحل یندو مخاطباً فى حضرة 
مخاطب ييتهل باسمه. وهكذا؛ يصبح الملفرظ تلفظاء 
يحبل إلى قطبى جهاز التلفظ؛ التلفظ والمتلفظ له. 

حقاء إن ابشهالات الحاج لا تناشد فى النهاية إلا 
أسماء. لكن التسمية فى الحضور؛ إلى جانب فيمتها 
الإحالية والتعريفية؛ تقوم بدور الاستدعاء؛ أى أنها تنادى 
الكائن المسمى إلى عمله الأساسى » مستمیدا بهذه 
الطريفة هویته. وفى عالم الاعتشاد هذا! حيث برتبط 
الاسم بمصير السمی ارتباطا شخصياء يأخل النادی 
معنى إرساليًا. فالحاج» صاحب البحث» يصبح أيضا 
صاحب انم التعرّف الذى يحول الأولياء السبعة إلى 
مرسل حقيقى للمرضوع المطلوب. وإتجازه هذاء الذى 
هو عبارة عن فعل تفسيرى؛ یتضاعف بمناورة إدراكية 
ردا على المناورة المضمرة للقرة احولة المرتبطة بأسماء 
القديسين. وهكذا؛ فبتسبيحه بالأسماء السبعة يجمع 
الحاج بين القرة الإلجازبة لابشهالانه ولقوة الخيرية 
المفترضة عند الأولياء. 


4 ۲۱ - الذال المتواطئ: 

على مستوی أسماء الأعلام؛ نمسك جیدا بظاهرة 
الازدراج الصونی للخطاب. فالدلالة الملازمة للأعلام؛ 
حتى عندما تكون غائبة عن الشعور اللسانی؛ تولی أهمية 
خاصة لالنقاء صوئین الدين. 

إن معرفة الحاج المناقبية؛ التى تتلخص فى سلسلة 
الأسماء السبعة؛ بری فيها هذا الأحير وسائل وأشكالا 
صالحة لتمثيل غالمه الخاص؛ إذ عند کل محطة ينصح 
نداؤه عن رغبة نستثمر دلالة اسم الشافع » ۳ يجعل هذا 
الشافع - ون كان مغر - وعاء لابتهالاته. وذلك لأن 
ال سرى ومتواطی» یدوی بالوعود وبالأحلام. وهر ما 
يساعد عليه الانتماء اللامشررط الذى يقتضيه الإيمان 


۳۰ 


أنور لئسا 


الخالص» ذلك الميشاق الذى يضمن للمؤمن أن يصدّق 
حتى من طرف نفسسه. على كل حال؛ بالنسبة إلى 
الطرفين» المؤمن والإيمان» أنضل الأمنيات هى بالطبع 
الأمنية المنججزة؛ ردلکل عبد ما نوی!؛ كما بختم النص. 
وفى هذه الكلمة الأثورة؛ توضيح رائع لمبدأ الحوارية كما 
حدده باخستین: پدشساً الخطاب داخل الحوار ويبلور 
موضوعه بفضل الحوار كذلك وعموماً؛ يمكن القول: 
إذا كانت اساد الأرلياء نشتمل على أسئلة الحاج» 
فإنها نشكل بالنسبة إلى الدين الأماكن التى برهن فيها 
أجوبته الشافية ١‏ , 


4 ۱ ۴ - الاسم الدی يدل على مسماه: 

والجدير بالذ کر أن الأعلام العربية؛ بوجه خاص» 
ندعو إلى الحوارية دعوة حشيثة؛ لأن اسم الشخص يمتد 
كبيان تعريفى له. فالاسم الخاص؛ واسم الأب والجد 
والعشيرة؛ ومكان الأصل» والهنة واللفب؛ هى بمشابة 
أقسام لمسارات تصويرية تنتج أدوارا موضوعاتية؛ وينتظر 
منها الرء سلوكات مناسبة لكائن دلالى. إنها صورة 
متقطعة تتکون من إحالات ومحمولات يقابلها احتری 
الفضوى للفعل ال مجازی. فالحاج الذى بلشمس فضل 
القديسين ويعتقد فى قدرانهم اعتفادا راسخاء بدمج كل 
قسم تصویری من أسمائهم بخدم حالته ضمن مراحل 
برنامجه السردى؛ مثل ليل نعمة معينة. ويكمن إجازه 
الأساسی فى محویل الفیم الشفربرية لتعائده ‏ فائمة 
الفديسين ‏ إلى محور التنفيذ. فتردد أسماء ٠أبو‏ الحسن» 
راابن الحسن) وةالحسين؛ داخل النص مثلا يؤكد له 
الحسنة امحتفظ له بها. واسم «صلة بن مومل؛ الذی 
يعلى حرفیا «مکاناة ابن من يأمل» يجسّد نلقبه 
للموضوع المرغوب. كما أن التسزاوج الكشيف فى 
الأعلام العربية لمعجمة «عبد؛ مع اسم من أسماء الله 
الحسلى (عبد الصمدء عبدالرحمن) يخلق محور تبادل 
رفيع ؛ فالعبد (> الخادم؛ العابد؛ وهنا فى النص الحاج) 
برجد إما متصلا أو فى طريق الاتصال مع الموضوع 
المنشود. وهذا الوضوع يصبح مرسله؛ الله الممثل 


۳۲ 


الجدید فى السیاق: فالرحمن یعطی الرحمة؛ والصمد 
هو المامد الذی بزرغ الممود والشسبات» إلخ. 
وعلى هذا المسوال؛ يسجل عدده من الصفات 
افف‌تارة لله؛ للك الرتبطة دلالیا بالمديون ‏ الحساج» 
مراحل البحث عن الطلب المدشود إلى غاية الحصول 
علیه. 


وانه من قوة المبدأ الحواری أن يكدّف معاء فى الرحلة 
نفسها من السار السردی؛ بين الذات المتحققة 
(نی علانشها بالدور التصوبرى للحاج السورع) 
والذات المنجزة (فى علاقتها بالدور التصویری للمديرن 
«الرناش) (remplué‏ , 


۳ الزمان الأمدولى: 

ركالأعلام؛ توطد أسماء الزمان هذا التواصل الزدوج 
المدخل. فالتواريخ؛ الثى بروم تدقيقها الفسم الرئيسى 

من النسص لشحديد وفاة کل شيخ من الشبوخ 
السبعة؛ تذكر للمتلفّظ له انسماءه إلى العفريم الزسی 
نفسه؛ أى التفويم الهجرى. إنه ترقیت دائرى خصرصی 
يجذب إليه الشحاور: فيجد فيه زمنا تعاقديا يربطه 
بالرسالة "9 


وقد سميت من هذا التقويم أربعة شهور؛ رجب» 
وذو الحجة؛ ورمضان؛ وربيع الثانی. فرجب سابع الشهور 
فى السنة الهسجرية؛ يتسعاون مع الولى الأول من أجل 
إذكاء أل الحاج عند بحثه (فهر نكثيف للأفعال الثلاثة 
الشالیة: ارجی): اوجب!؛ «أجاب!). أما ذو الحجةء 
شهر الحج» فهو بعین؛ بوجه صریح؛ ال از الرتفب 
للحاج. وبأتى ارمضان» الذی برادف الصوم؛ وهو احد 
أركان الإسلام الخمسة؛ لترسيخ نموذج الحج الشعائرى. 
فى حبن بقراً اریم الشانی؟ ۳ الشهر الذى يمرت فى 
الیوم السابع مه الشيخ السابع مر - اربیع الأخرا 
(مبتداً وخبره [ذا قلبنا رتبتهما تکونت لديا هذه الجملة 


ا لزا سمبائية 


البدیعة: «النهاية ربيع») فیوحی بالخلود فى الجئة» أى 
بمكافأة البطل الموعودة. 

وهكذا على طيلة اللائحة؛ بدو كل شجرة نسب» 
من جهة علاقات التتابع التى نقیمها فيما بینها؛ تصویرا 
للعونيث الزمسى للأحداث؛ الأمر الذى يسمح بشدلیل 
بلبة سردية مجر ۳ على الأقل برشفها(36۳0001560) 
بعدد من الدّوال اللموسة. 


٩‏ - پنية الأمئولة: 

إن الحج إلى القبور السبعة محکم» فى الوافع؛ ببلية 
سردية عامة؛ شسبهة بتلك الثى نلفاها فى الحكاية 
الشعبية. فمند البداية؛ نوجد الذات مدرجة فى حدث من 
أحداث الماضى: شغيل مجهول - یفتفر حتى إلى اسم - 
خرقته الديون» فتقدم لاستشارة عالم من علماء الدين 
الكبار فى أمره. وتشبع مرحلة النقص الأولى عند الذات 
مرحلة التعافد مباشرة؛ فالرقم «سبعة) صورة الفريضة 
الواجب أداؤها لنيل موضوع القيمة. ومع ذلك؛ فلا شئ 
یکشف لنا عن انطلاق الحاج فى طلب حاجته وعن 
محطات توقفه؛ إلا أسماء الأولياء» التى تطرد رفقا لتنظيم 
شکلی متصاعد يبرز تطور علاقات الذات مع القدس. 

ومن اللاحظ أنه إذا كان القریزی بعتمد عادة فى 
(حططه) منظورا تاريخيا واضحاء فان الزمن المحكى فى 
النص لیس الزمن التاريخى؛ ولا أى نظام وقيئى محدد» 
كما ندل على ذلك التواريخ المتبايئة لوفاة القديسين» 
وإنما يتشعلق الأمر هنا بزمن الخطاب؛ وبزمن الحكى لا 
غيرا حيث تشزامن مراحل المسار السردى للبطل 
والمفتضيات الخاصة لدلالة من الدلالات. ولا داعی 
للاستغراب. أليس الحج قبل كل شئ طريق مفتوح نحو 
المطلق رتجوال روحانى يجهل معطيات الزمان؟ 


5 ۱ - مراحل البحث الثلاث: 
عند بدي زار نم الرجل امعوز إلى شيخ يدعى 
أبا الحسن بن محمد بن سهل الصائغ الدینوری. نسبق 


الاسم الخاص للشيخ اعلىا كنيع 2319 «ابر اللحسن١‏ 
وهی كنية تنب بالحسنة للمحشاج؛ تلك الحسنة الئى 
يشجع عليها الإسلام الذى يمثله محمد؛ اسم الأب 
واسم الرسول. أما الجد فهو عنوان لليسرء «سهل» الذى 
يوحى بصورة السهل المند وسط الجبال العالية. وبشرا 
الذهب كذلك فى أيدى الشيخ؛ «الصالغ؛. كما يرك 
أسم مكان أصله؛ مديئة دبنور» دنائیر ! 

ومن وظيفة هذا الإطناب الدلالى أن پحدد إيجابيا 
موضرع البحث مب الفرج المادى ‏ الذى لا يسدر فى 
ايفاق إلا مُث الشکل السلبی للضیق والدپونية؛ اضین 
حاله والدين». ریمکننا أن نلمس إطنابا إضافيا؛ ذا وظيفة 
تأكيدية؛ فى نردد الرفم «للاث»؛ الذى يهيمن على 
اربخ وفاة الشيخ المرار؛ فاليوم والشهر والسئة نتضمن هذا 
الرقم أربع مرات. 
۳/۹ - سمير اغلفاه: 

لم تسلاحق بمدئذ الزیارات الست الأخرى رفقا 
للدموذج الأساسى للحكايات الشعبية؛ مشخطية 
الاختبارات الثلاثة: الاخحتبار التأهيلى والاختبار الأساسى 
أو الامجازه ثم الاختبار التمجيدى. فالاخشبار التأهيلى 
يجعل من رجانا حاجا مقتدیا بالصورة القرآنية لمؤسس 
الحج الإسلامى بمکةه إبراهيم » الذى لا يرقف احناج 
عن الشضرع إليه عند نهاية اسم الولى الفائى» 
«إسحاق بن إبراهيم؛؛ وعند بداية اسم الولى الشالك» 
«أبو إبراهيم؛ . ولا غرو أن نری إبراهيم ملتصقا بابنه 
دوماء فهذا الأخير كان وراء الفداء الذى أصبح حجا 
فيما بعد. 

وأخصيراًء يلمع الرخساء ويسرق العطاء عدد لهساية 
الزیارات : کما یبن ذلك لقبا هذين الوليين البغدادي 
«صاحب الخلفاء) الذى كان بلا شلك «سمیر خلفاء؛ 
(ألف ليلة وليلة)؛ وها مزنى؛ الذى بشير إلى الغيسوم 
الممطرة (الزن) . والملاحظ بهذا الشأن أن إبراهيم 


۳۹۳ 


أنور لوا 


إسماعيل السزنی - أنموذج لتلازم الحج والنهابة 
السعيدة ‏ هو الولى الوحيد الذى يتردد اسمه فى النص» 
وندتيقا فى اللائحة الأرلى لأسماء الأولياء ثم فى 
اللالحة النهائية. 


5" المحاكمة؛ 

بالثبات نفسه الذى تلقاه الولى » 9عبدالصمد؛ ؛ پراجه 
الحاج الآن الاختبار الرئيسى. فيقف أمام الأولياء رقم 4 
وه و" راجيا: وکلهم فضاة. لیس من الواجب عليه أن 
يبرر موقفه أمام دائنيه وبمشثل لسلطات الحاضرة 
الإسلامية؟ أول هإلاء القضاة الشلائة «بكاره 
(= صاحب المبادرة) ؛ وهو أكشرهم قسارة؛ وذلك لأن 
اسمه ١ابن‏ ثتيبة) (نصغير قئبة = سام الجمل) بمثل 
الإرهاق الادی؛ وبلمح إلى الظهر المقوس للرجل خت 
لفل الدين» كما جاء فى العبارة العروفة: دأنتب الدين 
فلاا . 


غير أن القاضى الثانی الذى يحظى بمرنبة أعلى فى 
الهرم الاجتماعی (المفضّل = احظوظ)» پرنبط بفائض 
س الخبرات (= ابن نضاله) . رعلی کل حال؛ نان 
مضمون اسم االفضل بن فضالة؛ ليس إلا إطنابا دلاليا 
يحاكى مفهوم (الغزارة». 


ريبرز القاضى الثالث» «أبو بكر عبدالمالك بن الحسن 
القمنى؛؛ ثلاث ظواهر نكرارية تلخص مجمل الوقف 
السردى (فابو بكر يذكرنا ببكار؛ وعبدالمالك (= خادم 
الملك) يعكس تركيبيا ودلاليا القسم التصوبرى اسمیر 
الخلفاء؛ . ویستمر «ابن الحسن؛ فى تركيز الخطاب على 
ممجم الاحسان) . وبأحذ هذا القاضى لقبه الغريب؛ 
القمنى؛ من فعل «قمن؛ (= الجدير ب) ؛ اجانس لفعل 
اضمن؛ (= الضامن)؛ فيلمح إلى صدور حكم فى 
النهاية بإعادة الاعتبار للحاج وتمئيعه بجميع حفرفه فى 
اليسر والرخاه وتمکینه من الوفاء بدينه. 


۳۹۶ 


٩‏ ۱ 4 الحفيقة الغالبة: 

ویجسد الولی السابع؛ المصسوف ذو اللون 
الصری؛؛ الاختبار الشمجیدی: حاملا لقبه الفخم 
کاملا: «أبو الفيض ذو النون ثوبان بن إبراهيم الصری» ۱ 
إذ إن کنيشه؛ «أبو الفيض؛؛ نشیم إلى وفرة الخیرات 
وغزارتها. ویلخص «ذر النون؛ - يونس القسرآنى - فى 
صورة واحدة مصير بطلنا؛ من قبضة الفقر الخانقة 
والشبيهة بضيق بطن الحوت على يونس فى البحر إلى 
السمة والشواب بعد أن مر الله عليه بالمكافة. إن ظهور 
إبراهيم من جدید؛ فى هذه اللحظة بالذات من السرد؛ إن 
هو إلا اعتراف بصاحبنا بوصفه حاجا نموذجيا صاحب 
عمل مجازء أى أنه إقرار للجزاء الذی يتضمنه التعاقد فى 
بداية الحكابة وتأكيد للقيمة الخلاقية التى بشترطها» 
باعتبارها أحد أركان الإسلام الخمسة: الحج. 


أما الاسم الائنی؛ «المصرى!؛ فهر بنشمى أولا إلى 
التناظر الجغرافى (البغدادی» المجمى» الأندلسى؛ إلخ) 
الذى يشبت الطابع الكونى للإسلام من خلال المواطنين 
العالميين الذين بمثلونه. بيد أن «الصری؛ الذى يرد فى 
النص نمتا ل «ذى الدون»؛ يصف أيضا هوية رجلنا 
الغامضة. نهذه الصفة التى بختم بها المسار السردی 
للبطل» تمود بنا إلى الحقيقة التاريخية الغالبة: نمسطلح 
«الصری؛ يشالف عند مؤلف (الخطط) مصطلح 
«المملركى:؛ مشيرا بذلك إلى المشاكل الاقتصادية التى 
كان یمان منها الشعب الصری أشد المعاناة فى العهسر 
الملوکی. 
۲ نجاح المج اجدید: 

ویستمر الاختبار المجيدى عبر نوسّع نصی بحکی 
النجاح الذی لقیه الحج الجدید إلى مقبرة القرافة. ویتکرر 
هذا النجاح من خلال صورة للالة شيوخ یأغذرن على 


ااا سس سس سرا سميالهة 


الشوالى انجاه الزيارة: فالأوليان لهما لغب مشترك» 
والسعودى» (= صاحب السعادة)؛ وهر اللقب الذى 
يدعّمه لقب الزائر الغائى: الرجوشی) (الذى نقرأ فيه 
کلمتین؛ «الرجوا ودالشی» . وإذا كان أول «شيخ الزوارة 
«ذى الرجلين العوجتین؛ (ليقارن الفارکا بين هذه 
العبارة الأخيرة وتناظر الظهر) يرضح بنفسه إصلاح نقص 
فادح عند فيادئه المظفرة للزيارات السبع راكبا على ظهر 
راحلشه؛ نان الغانى رالفالك بوجه حاص پرضخان - 
كما تبين دلالة آسمالهم - لكلمة نظام واضحة: الذین؛ 
شمس الدین؛ محبی الدين؛ علاء الدين؛ علم الدین؛ بل 
إن الاسم الأخير» «علم الدین)؛ برسم على مستوی 
الدال العلم الكبير الذى مممله الزاربة المتصوفة فى مقدمة 
طوافها. 
٩‏ ۱ الأولياء الحققرن: 

ويمكن للتحليل الركُبى؛ الذى لم لعف إلا على 
الفسم الأول؛ أن يكشف بالنسبة إلى القسم الثانى من 
النص - الذى يكفى أن نطل عليه (طلالة سريعة ‏ أنه 
يستأئف السرد من الاخحتبار التأهيلى! إذ لا ذكر مثلا 
مرحلة التعاقد. وإذا كان الحديث عن الفافة الاقتصادية 
قد تم تلافيه على هذا الشکل - وهی التی نمثل وضعية 
الحاج الأولى - فإنها تنبعث بقوة فى شلال من الأسماء 
المهنية التى يحملها الأرلياء الذين تتضمنهم اللالحتان 
الجديدتان كألفاب؛ فظهور «البرار؛ (تاجر الحبرب) يتبعه 
(طير الوحش) يشير البأس والخوف؛ رغم أن اللائحة 
تشهی نهاية متفائلة بالاسم الحسن؛ «صالح الکخال؛ 
(الكحال» صورة الذي بصلح الضرر؛ كاك بعنی ۳ 
القديم مشفى العيون الضريرة » أى ما يقابل طبيب العيون 
فى عصرناء غير أن الکحل يعنى الال الكثير كذلك) . 

ویستمر الاهتمام بالانشغالات المادية فى اللائحة 
الشالغة؛ حيث ينادى على «دقاق» (= ناجر الدئيق) » 
وعلى «جزارا » رباسم القاضی؛ ابن دحية؛ يرفع الدعاء 


إلى الله لكى يسل الطرين (يعنى فعل؛ دحی؛ القيام 
بتمديد العجين بالمدحاة؛ وجاء فى القرآن الكريم 
«والارض بعد ذلك دحاها؛ » سورة النازعات» أية ۰6۳٩‏ 

وهكذا كلما كبرت المصيبة؛ عظم الدعاء! ولذلك 
يتضاعف عدد الأولياء وتزداد قدرتهم الإعجازية؛ نهم 
الآن يدعون ب المحفقين1. 


۷ التوظيف السياسى للمقدس الدينى: 

ركذلك يغدو البحث عن الغنى والشراء آمرا شدید 
الإلحاح» فمن متوالية إلى أخرى بعلو النبر ويكثر اللغط» 
ونلمس تصعيدا لفظيا لا مشیل له. وبالوازنة مع ذلك» 
نشهد ول القدس الدینی إلى ظاهرة اجشماعية حادةه 
وننظيم الزيارة إلى مقبرة القرافة تنظيما دقيقا له شعاثره 
وقراعده. فلم تعد هذه الزيارة مجرد مبادرة فردية ار مسألة 
خاصة؛ بل نفدو نزهة جماعية واحتفالا دينيا عظيما 
تثبناه هيئة جليلة (= الشيخ الزائر» «سارر؛؛ امیماد 
الرعظ)؛ ما سفاده أن الحاج قد اسعبدل بالحج» 
واستحوذت هله المؤسسة على نضاء الذات؛ متقدمة على 
الجمیع (= ظهور لفب «الإمام؛» ؛ وعالية فوق الجمیع 
(= «الشيخ؛)؛ ومؤطرة لنشاط الأفراد والجماعات 
(= «الطرائف؛). وليس فى هذا التطور ما يدعو إلى 
الاستغراب والتعجب إذا تذكرنا المتلفظ القاضى بزيارة 
القبور السبعة باعتبارها علاجا للعدهور الافتصادی: 
القضاعی. فصورة هذا الفقيه والمسؤول المطلن 
الصلاحية ٩۱۰‏ ترکن إلى الدور الوضوعانی لسلطة فى 
أمس الحاجة إلى الشروعية الدينية. 


لسانياء تنطوى إذن هذه الصفحة الموجزة للملف 
الخططى لمقبرة عتيقة على استراتيجية سلطوية تهدف إلى 
استدلال بوس الشعب المصرى استنلالا اجدماهبا من 
جهة» ولی احثراه حرماله الادی - الذى بظهر فى لغة 
السلطة - احتواء دينيا من جهة آخری. وكذلك بمکن 
للرائى أن يعاين كيف يتداخخل هذان الجهازان الخطابيان 
من خلال علامتین متجانستین: الدين والدين. 


۳۹6 


آسرر لرفا 


/ - من الأمدرلة إلى التاریخ؛ 
من المولفات الى يذكسرها الورخسون 

للمقريزى رسالسه (إغائة الأمة بکشف 
النم!)*۲۱ ولسد يرهم العسواث وکا ترجمته 
الحرفية إلى الفرنسية من طرف عميد الستشرقین 
الأوروبيسين سیلفستر دی ساسى 5۵0 عل 1511965166 
بعلخيص »1 «Remêède offert ù ta nation pour dissiper |e Ch 12i‏ 
جيد لوضوعنا. لكن علينا ألا نخطئ العسقديرء لأن 
القریزی إنما بعمد فى هذه الرسالة - التى حرّرها فى 
ليلة واحدة والتی تختلف فى طببعتها عن كثابة 
(الخطط) - إلى فضح ية ة احاعات - والمجاعات 
ظاهرة طبيعية فى تاريخ مصر الزراعى - مجليا أسبابها فى 
هبرط فيضن الثیل - الرتفب غالبا وأيضا فى 
الا سرافات والشبذیرات الافتصادية للنظام الملوکی؛ 
وخصوصا فى السعر القانوئى لعملاتهم النحاسية . 

حلاصة الفرل؛ جد فى هذه الرسالة وجهة نظر 
عفلانية “٠‏ إلى مرضرع ا مجاعة والجدب نتعارض كليا 
مع الورع الذى تعكسه مرأة نصنا الأميئة. حفاء إن 
قراءندا جمد تبريرها النهائى بفضل هذه الرسالة؛ ولكن 
فقط بعد أن قطعنا الطريق وداخخل الإطار العام للتناص 
عذئككه98, 
۷ ۲ - تساژلات واستتاجات: 

فى حدود مقتطفنا من کتاب (الخطط)؛ الُحلّل هنا 
على أساس يجريى؛ بمکندا أن نشساءل آخیرا: كيف 


الهوامش , 


(1) انظر جريماس! 


تنتشر الدلالة وكيف تنتج أثارها فى هذا النص التاريخى 
القديم ؟ 

لفد حاولنا أن نرصد فى ضوه السميائيات السردية 
بئية دالة؛ بيدما کشفت لنا العداولياث وظيفة النص 
التسواصلية فى ظروف محددة. وبما أن اللهجین 
متكاملان عند الإجراء رالتطبیق» فقد بدا لا مثمرا 
الزارجة بينهماء رغم التحفظات النظرية السدئية 
للمختصين. ولكل عبد ما نوى؛ ذلك ما يمكننا أن 
نختتم به كلامناء بدورناء مع هذا النص الواعى بتعدديته. 

ومهما یکن؛ فلا بمکن للمژرخ المولق أن یکتفی 
فى الوقت الراهن بفصل مثوالبات معزولة من النص 
التاريخى فى جذاذات متفرقة بعد قراءة وضعية وأحادية, 
لأن ذلك سينعكس سلبيا على عمله التأريخى. فالخطاب 
يستعمل الكلمات استعمالا خاصا حینما يقوم ببناء 
قانونه. وعلارة على ذلك؛ فان كل قسم نصى بمکنه أن 
يشير فى أن إلى عدة ملفوظات سردية غير ظاهرة» 
والمثل الواحد بتبنی دورين على الأقل؛ أحدهما عاملى 
والآحر موضرعائى: والأقواس البسيطة الثى یفرضها 
استشهاد معين نضع فى السياق الجديد حكاية أولى لا 
تلبث أن نلسى» كما هو الحال بالنسبة إلى فول 
القضاعی الروی هناء رغم كرنه قرلا جامعا ولازما عند 
التأوبل. قول النضاعى هذا هو أيضا فعل؛ استطاع أن 
يخلق مؤسسة عتيدة؛ مثل هذا الحج الشعبى الذى ما زال 
بمارس فى مصر العامرة إلى وقتنا الحاضر. 


Sémlotique et Sciences Sociales, Purs, Seull, 1976 - A, - J. Oreimas & E. Landowski,. Introduction ۵ analyse du discours en مه‎ 
ences sociales, Parls, Hachette, 1979 - «Sientificités, Oreimas & J. Courtès, Sémlotique, dictlonnaire raisonné de la théorle du lan- 


وأبضا البحث الفلسفى المهم ل : 


Hachette, 1979, pp. 322-323,‏ عونو 
P. Ricoeur, Temps du récit, Seuil, 1983-1985, 3 vol,‏ 


۰ مبجد القارئ تعاريف لكل هذء المقاهيم فى قامرس جريماس وكورئيس الم كور أنفا. 


۳۹۹ 


تتم يي ل ل سس تست راو سمپالیا 


(۳) ار تخليل م. أركون لحكاية هذا التأسيس التى ندور حول صررة راهم فى دراسته؛ 
«le Hajj dana la pensée islamique», Lectures du Coran, Paris, Maisonneuve & Larose, 1982, pp. 157-175, et particullèrement pp.‏ 
.165-166 
(4) «لاسمی السجمة مللا إلا إذا حملت دورا عامليا على الأثل ودورا موضرهابا على الأثل. ويجب أن لضيف أن المثل ليس فقط مجال استكمار هذه الأدرارء بل 
أيضا ميدان ولانها: زان اتنال الخطاب پترلف على ما يع بداخله من اكتساباث أر خساراث للفيم؛. جريماس ركورئيس» القافرس؛ ص. ۰۸ 
(ه) المرجع نلسه: ص. ۰۱۹۷ 
( فى (44-45 ,22 ,1966 structurale (Larousse,‏ 341180۱۱9۵۴ يفسر ادا جريماس كيف بژدی منهوم التناظر السيمى إلى طرح النضايا الرئيسية لاشتهال 
لسی؛ فيقارث المجمة بكركية من المنى نميز داغلها عنصرا :ال لیم الكرنا من میمات ية فد تفر من السيماث الساليا. وده مجمرعها بر 
المعلى أر سميمة (54118172). رهده الأثار المعنوبة هى التى ینبنی استخراجها بالقيام بعدد من الاعبارات. انظر الددئيقات الى یلدمها: 
Fr. ۵6۲۰ Sémantique interprétative, Paris, FUF. 1987,‏ 
(۷) انظر أبحاث ۱ ,1986 Kerbrat-Orecchlont, La connotation, FUL, Lyon, 1977, et L'lnollclte, Fars, A. Colin.‏ ۵ 
(۸ فى ذبل المده ۸۱ من مجلة 18088864 لشهر مارس ۱۹۸١‏ الخاص ب «المسار الجديد لتحليل الخطاب؛؛ کلب ر. روبان حت عنران؛ اليل الخطاب بين 
اللسائهاث رالملرم الإلسانية؛ قصة سره لهم للديم؟ ص ۱۱۲۲ إن الترجه الجديد بعرد إلى الندارلياث اغتعلفة؛ التى ندرس العلائاث القائمة بين العلامات 
واستعمالها؛ ابنداه من میراث شارل موريس وبيرس إلى فلاسفة اللغة (أرستين وسبرل ؛ إلخ) رمرورا بالتداولياث النصية الأ لانية. فلم بعد ينظر إلى اللغة باعدبارها نائلا 
نکر أر وسيلة للتراصل والتفاعل نقط؛ بل على أنها فعل. فالكلام لبس مجرد تبادل للأخيار؛ بل هو نماز لعل لنوى بغهة یر على امتلقى؛ رشحم فى 
رضعية التواصل بفضل قراعد محددا؛ أى الترصل إلى تيبر نظام معتقدات المدلقى رس رکه فلا يمكن لهم القيمة التحقيقية للفوظ من اللفرظاث إلا بالقياس 
إلى وضعية التخاطب؛ لأنه لا يمكن الخلط بين طواهر ممتلفة؛ مثل الترادف والفمورض» أر الئيمة الدلالية رالقيمة الاسندلالية للملفوظ الراحد. وهکذا دغيلت 
فى الأمداف العامة لتحليل اللغة علاقات الفرة بين اطاطبین ورضعية الراصل؛ رداعل اللغة عد معين من الاشعغالات (الإمجازى: المفدضياث؛ إلخ) اللي لا 
بمکن یلها( بمراعاة ذاث التلفظ رکل ما يتعلن بالإشكالية المعقدة ل المن يتكلم؛ , انظر + 
D. Malnoueuneau, Nouvelles landances en analyse du dlscours. Hachetle, 1987: M. Arrivé & J, ۰ ©, Coquet éds., Sémlotique en‏ 
Jeu, 4 partir et autour de oeuvre dA, - J. Grelmas. Paris. Amesterdaın. Hadès-Benjaminz, 1987, notamment les contributions de‏ 
question du récit, pp. 179-192 el de ©, Chabrol, «Enonctation, interlocutton, interaction», pp.‏ ها W. Krysinskl, L'Enonclution et‏ 
Bonzon et Alll, La narrallon: Quand le récit devlent communtcalon, Genéve, Labor & Fides, 1988,‏ ,8 :227-246 
زلف ,70-71 i. R. Searle, Les actes de langaqes, 8 Paris, Hermann, pp.‏ 
J. ۲0۵0۲۵۷, Mikhall Bakhtinet Le principe dialoqique, Seuil, 1981. (1)‏ 
(۱۱) إذا كان الم اللفری لملفرظ معين يفهم على أساس اللفة لنسهاء نان معنا الفعلى لا يكم نهمه إلا على أساس ملدرظات أخخرى ملموسة وأراء روجهات نظر 
رنقدیرات صدرث بلفات مختلفة حول المرضوع نفسه؛ ربعبارة أخخرى على أساس کل ما يعترض طريل کل خخطاب لحو موضوعه: غير أن هذا الرسط متعدة 
اللدات الذى نشكله الکلمات «الأجنبية) لا مدر علبهالاطب الآن فى الموضوع؛ بل لى للب الماطلب؛ من حيث هر أساس إدراكى له؛ مشقل بالأجوية 
ولا عدراضات. ركل ملفرظ بدوججه لى الوائع حسب هذا الأسأس» ال لبس هو بأسلس لفوی؛ بل موضرهری (08[9613) وتمبيرى. إله لقاء جديد لوط 


بكلام الآخرين الذى بمارس ترا جديدا رنعصرصيا على أسلره؛ . 
.104 ,م ,1978 M. Bakhtine, Esthétkque et théorle du roman, Parla, Gallimard,‏ 


M. de Certeau, L'écriture de I'hlstoire, Paris, Callimerd, 1975, ۱۳‏ 
(۱۳) الكنية اعنصر اسمى پنکرن من لفظ وه بالسبة إلى الرجالء رأ بالنسبة إلى النساء ومن اسم حاص. فى الأصل » كانث عبارة عن تعيين کنالی للشخص .. 
سببه أن التلفظ باسم الفرد کان محرما. هناك كنى عدة ترلبط بأسماء معينة؛ إما بداقع العادة أو احتراما لمتقدم؛ ل وإبراهيم؛ یاعد غالبا كنية «أبر اسحال». وقد 
تستعمل الكنية استممالا مجازيا؛ بحيث لير إلى نضيلة مرغربة: أبر اللفضل ؛ أبر الخير؛ للع . رفى حالات معينة تكون لقها يمكس جابا من جوائب الشخصية؛ ملل 
«أبو الدرائينة = ابر المال) التى كانت نطلن على الخليفة المنصرر المعروف ببخله... وعموما؛ فإن الكنية عنصر اسمى محمل بالدعبيرية؛ كالت لها ليمة لخرا؛ 


. رکالث تستخدم خارج الحياة الخاصة في ظروف محدداا‎ 
A. J. Wensinek & Ch, Pellal, in Encyclopédie de lalan, €U. 


(۱1) محمد عبدالله عنان: مؤرخير مصر الإسلامية ومصادر التاريخ الصری: القاهرا؛ لجنة التأليف رالترجمة والشر؛ ۱۹۹۹ ؛ ص. ۰۱۰-۵۵ 


)٠١(‏ نثر النص العربى جمال الدين الثبال ومصطفى زیادا بالقاهرة سنة ۰۱۹۸۰ وقد ترجمه جاستون فيث ت عبواذ 
0 ,مم ,1962 Trailé dea fuınines, JESHO, V,‏ 


)1١(‏ فى .116-17 ,1982 0200 ente,‏ ۵08۳80۸ بشير الررائى الجزائري برجدرة إلى امجاعات التى عرثتها القاهرة فى سنا ۷۸ه-» ويقدم فيها المغريرى على 
أنه اراد غریی للالتتصاد العاصرا ؛ بترجما عنوان رسالعه كالدالى؛ «Sauver la nation en informant du dêésaatre‏ 
(۱۷) انظر العدد الخاص بمرضرع النناص بمجلة : :1976 ,101۵1۵50۵11۵ 27 ۴41۹e‏ . 


إعادة صياغة البديع 


سوزان ستيتكيفتش' 


ااا 


اطاحفل راصل البديع ! 

ظهر مصطلح البدیع فى القرن الشالث الهجری 
لبصف أسلوبا محدلا لدی شعراء عباسیین بعينهم. وقد 
وجدت بدایانه طریفها إلى شمرهم عامة؛ إذ تعزی لبشار 
ابن برد (ت۱۳۷ه / 6۸۷۸۳ منهم خناصة؛ ركذلك 
مسلم بن الوليسد (ت ۲۰۸ه / ۸۸۲۳). رلم يكن 
الصطلح قد مخدد فى البداية, وان كان بطلق ظاهریا 
على الستطرف الجدید من الفنون الشعرية , 

والكلمة نفسها تندرج مخت وزن «أفعل؛ أى 
«أبدع»» أو أنشأ وبدأء وأحدث؛ واخترع على غير مثال. 
ومن ثم فبدیع على وزن فعيل (بمعنى اسم الفاعل 
بصيغة مفعل وفاعل) واحد من أسماء الله تعالی» تعنی 
«خالق الخلق؛ . وبديع (بمعنى اسم المفعول) صفة تعنی 


* جامعة شبكاغو (الولايات المتحدة). ترجمة؛ حسلة عبد السميع؛ 
مدرس بقسم اللغة العربية بكلية الآداب؛ جامعة غين شمس. 


۹A 


«الْشاء اظلوق؛ المصدوع» المرجود؛ انحدث واففترغ لا 

على مثال؛"'. ونلاحظ هنا أن «بدعة؛ فى مجال الدين 

وعلومه شير إلى الضلالة. لكن أبا الفرج الأصبهانى فى 

(كتاب الأغانى) يثبث لمسلم بن الوليد سبقه فى إطلاق 

هذا المصطلح: 
«مسلم بن الوليد... شاعر عباسى مبكر؛ ولد 
ونشأ بالكوفة؛ وهو فيما زعموا أول من قال 
الشمر السروف بالبديع؛ وهو لقب هذا 
الجنس: «البديع واللطيف». ونبعه فيه 
جماعة؛ وأشهرهم فبه أبو نمام الطالی» فإنه 
جعل شعره كله مذهبا واحدا فی" . 

ويروى كذلك ربا أفل تفضیلا لهذا الشعر الجديد : 
«أول من أفسد الشعر مسلم بن الوليد؛ جاو 
بهذا الفن الذى سماه الئاس البديع ثم جاء 
الطائى بعده فجن فيه» ویر الناس) 40 , 


سس سس سح [فادز صيافة ابد 


وتعزز ذقرة أحرى من (کشاب الأغانی) الطريق الذی 
استهل السير فيه وسبق فى اصطناعه شعراء البديع 
واستحسئوه وفرعوا فيه. 
یفرل صاحب الأغانى : 
«سئل الأصمعى عن بشار ومروان أبهما 
أشعر؟ ففال: بشاره فسكل عن السبب فى 
ذلك فقال: لأن مروان سلك طریفا كثر من 
يسلكه فلم پلحن من نقدمه؛ وشركه فيه من 
كان فى عصره. وبشار سلك طریضا لم 
يسلك؛ وأحسن فيه؛ وتفرد؛ وهو أكثر نصرفا 
وفنون الشعر؛ وأغزر وأوسع بديعا. ومروان لم 
پنجاوز مذاهب الأرائل ا . 
وملاحظات الجاحظ (ت ۵٣۲ھ‏ / 858م) حول 
البديع فى كتابه (البيان والتبيين) - على أية حال - هی 
أولى الملاحظات وألقبها. فبرغم أنه لا ید کر مصطلحا له 
محددا بوضوح وصراحة:؛ فان تعليقه على أبيات شعراء 
آموبین من مثل الأشهب بن رميلة والراعى النميرى يشير 


إلى وجرد فكرة محددة فى عقله, 
قال الأشهب بن رميلة : 
هم ساعسد الدهر الذى ينفى به 
وما خير کف لا تنوه بساعيد 
8 نوله ساعد الدهر: إنما هر مشل؛ وهذا الذى 
تسميه الرواة البديع؛, 
وقال «الراعى الدميرى؛ ؛ 
هم كامل الدهر الذى بسفی به 
ومنكبه إن كان للدهر منکب 
وقد جاء فى الحدیث: 
اموسى الله أحد؛ وساعد الله أشده ؛ والبديع 
مقصور على العرب؛ ومن أجله فافت لغتهم 
كل لغة وأربت على كل لمان" . 


وبملاحظة أن الجاحظ كان واحدا من معتزلى 
مدرسة البصرة» يمكن أن نمد عبارائه واحکامه مفائیح 
لفهم نصوره البديع رمفهرماته. هذا بوصفه نعاج 
عفیدنهم فى التوحيد؛ فقد أوجب المعدرلة تفسير 
«عبارات» التشبيه - والتجسيم - فى االفرآن؛ رد الحديث؛ 
بواسطة التأويل؛ أى بوصفها استعارة أو تشبيها 9" , 


ريصف الشهرسثانى فى «الملل والحل) هله العقيدة 
قائلا: 


١رالمعتزلة...‏ اتفقوا على نفى رؤية الله نعالى 
بالأبصار فى دار القراره ونفی التشبيه عله من 
كل رجه؛ جهة ومكاناء وصورة؛ وجسماء 
رنمیسزاء وانتسقالا؛ وزالا» وتضیسرا, وتأثرا. 
وأوجبوا تأويل الآياث المتشابهة فيهاء وسموا 
هذا الدمط توحیداء ۲ 
ومن مقالات الإسلاميين يوضح مثلان من أمثلة 
الأشعرى النهج التأويلى أر (البلاغى) الذى فهم به 
الجاحظ عبارة اموسی الله أحد؛ وساعد الله أشدا؛ 
بفول: 
«راخحتلف المتزلة [بشأن السوال] هل يقال 
لله رجه أم ۷؟ وهم ثلاث فرق: فالفرقة 
الأولى منهم يزعمرن أن لله وجها هر هرء 
والقائل بهذا السول: أبو الهذیل. رالفرقة 
الثانية منهم يزعمون أنا نقول «وجه) توسما؛ 
ورجع إلى إثبات الله لأنا ثبت وجها هو هره 
وذلك أن المرب تقیم الوجه مفام الشئ؛ 
فيقول القائل: لولا وجهك لم أفعل؛ أى لولا 
أنت لم آفمل؛ وهدا قول النظام وأكثر معتزلة 
البصربين؛ وقول معتزلة الب‌ندادیین.... 
وأجمعت المتزلة بأسرها على إنكار العين 
واليد؛ وافترقوا فى ذلك على مقالتين: فمنهم 
من أنكر أن يقال لله يدان؛ وأنكر أن يقال إنه 


۳۹۹ 


سوزان نینک لمث 


ذو عين وان له عینین. ومنهم من زعم أن لله 
اوق اقب نی تعن الك ای 
أن اليد نعمة؛ وذهب معنى العين إلى أنه أراد 
العلم رأنه عالم؛ ونأوّل قول الله عر وجل؛ 
«رلتصنم على عينى) أى بعلمى]". 
ولكى نعبر عن تلك الجمل التفسيرية والتأوبلية فى 
مصطلحات بلاغية» يمكن ببساطة أن نفول: إن 
التأويلات المتزلية لأجل أن تکون مجازية قد نحت فى 
الشعبير منحی النص القرآنى؛ مستخدمة على رجه 
الخصرص لجاز المرسل؛؛ ای دلالة الكل على الجزه 
والعكس» والتشبيه؛ أى استعمال شئ للدلالة على شئ 
آخر. وبالرغم من أن البديع قد عد ظاهرة جديدة على 
الشعرء فلم يكن البديع ‏ من لم - فى رأى الجاحظ 
جدیدا على اللغة العربيسة؛ بل لم بسكن بالإضافة إلى 
ذلك من وجهة نظر المتزلة سوى أداة أسلوبية وردت 
فى الشرآن!۱۳ والحديث؛ لذا كان أسلوبا من أساليب 
التأوبل» وطريقة فى التفكيرء لازمة للمؤمن لفهم دقيق 
للكتب المقدسة. ولم يكن تفسبر القرآن - فى الحقيقة ‏ 
أو قراءئه قراءة مجازية تأويلية ليمثل نوعا من الشرك. 
ولهذا؛ نما عناه الجاحظ بالبديع فيما قد انثبس من 
کتابه (البيان والتبيين) - سابقا كان استعمال التشبيه 
أو الاستعارة أو- على نحو آشمل - تمسید المجرد؛ كما 
فهمه هو بالقياس للتفسير المعتزلى المستعين بالتأويل . 
والبديع - بإيجاز ‏ ملاحظة التأويل وحسب» وهو تعیین 
المعنى فى تعبیرات ذات طابع استعارى. والتأويل هر فك 
شفرة مثل ذلك النص. ومن ثم كان أسلوب الفرآن فى 
رأى العتزلة هو البديع. 
وقد أنوسع فى الاستنباط من مثل الجاحظ ؛ فاری أن 
شعر البديع قد حده لا بورود ذلك النوع من الأنساق 
البلاغية على وجه الخصوص رحسب؛ بل بكون أسلوب 
البديع؛ أولا وأخيراء صياغة واعية مقصودة للمعنى احرد 


YY, 


. تفليديا إلى ائلین 


فى مجاز» وكذلك بكونه تعبيرا بالشعر عن الأفق الشامل 
للعمليات الاستعارية والتحليلية الئى ميزث الفكر الدبنى 
التأملى الممتزلى؛ أى «الكلام؛. وبعبارة آشمل ؛ بکونه 
شمرا ألف على الذهب الكلامى؛ أى على طريقة فى 
الخطاب الفکری الشاملی؛ وليس: كما لحدد المصطلح 
فیما بعد ذلك؛ من حيث اعتباره نسفا بلاغیا - وولعا 
بالحذلفة - ثم بعد ذلك بوصفه أسلوبا من أساليب 
التکلمین فى القياس؛ بل تعبيرا عن عقلية لنظيرية 
مخليلبة قياسية ۳ 

إن البرهان السشمد من الظروف والأوضاع الحبطة 
دال ومقنم بذاته. ويعزى تأسيس مدرسة البصرة العتزلية 
من البصرپین؛ هما واصل بن عطاء 
(ن ۱۳۱ه) رعمرر بن عبید ات 144ه )؛ ومن 
سلك سبيلهما مثل الزنديق الفاسق بشار بن برد الذى 
عد مؤصل شعر البدیع. وقد کتب عنه الجاحظ بإعجاب 
شديد قائلا: 


«رالطبرعون على الشسعر من [احصدلین] : 
بشار بن برد المفیلی؛ رالسید الحمیری؛ 
وأبو العتاهية» وابن أبى عبينة؛ وبشار أطبعهم 
کلهم... وکان العتابی يحتذى حدر بشار فى 
البدیع» ولم يكن فى الرلدین أصوب بديعا 
من بشار وابن هرمة)'"!). 
ولم یتفق الجاحظ مع النقاد التأخرین الذين ادعرا 
وجود تعارض بين کون الشاعر مطبوعاً وکونه يكتب 
بأسلوب البديع. بل على العکس؛ فقد عد الجاحظ بشاراً 
الأفضل رفن المعيارين كليهما. 
ولكى نعود لمقولتنا الرئيسية نقول: إنه بالرغم من أن 
بشارا نفسه لم يكن معتزلياء فقد اختلف إلى انجلس 
نفسه الذى تردد عليه راصل بن عطاء وعمرو بن عبيد. 
رتضح من الفقرة الثالية من کشاب (الأغانى) مدى 
انششار التنوع الشقافى والدينى فى أواخخر القرن الشانی 
وأوائل القرن الثالث الهجرى: 


ااا إا صياظة ابد 


كان بالبصرة ستة من أصحاب الکلام: 
عمرو بن عبيد؛ وواصل بن عطاء؛ وبشار 
الأعمى ؛ وصالح بن عبدالقدوس» وعبدالكرهم 
ابن أبى السوجاه ورجل من الأزد. قال 
از أحمد- يعلى جريرا بن حازم -: فکانرا 
يجتمعون فى منزل الأزدى ويخشصمون 
عنده... فأما عبدالكريم رصالح نصححا 
العوبة؛ رأما بشار فبقى متحيرا مخلطا؛ وم 
الأزدى فمال إلى قول السمانة [قوم من أهل 
الهند دهريون] ‏ ومذهب من مذاهب الهند - 
وبقى ظاهره على ما كان علیه. قال؛ فکان 
عبدالكريم يفسد الأحداث. فقال له عمرو بن 
عببد: ند بلفی أنك تخلو بالحدث من 
أحدائنا فتفسده وتدخله دینك. فان حرجت 
من مصرنا ولا نمث فيك مقاما أنى فيه على 
نفسك. فلحق بالكوفة فدل عليه محمد 
ابن سلیمان فقتله وصلبه. وله يقول بشار: 

قل لمسبد الكريم يا ابن لمر 
جاء بعت الإسلام بالكفر موقا 

لا تصلی ولا نصوم فإن صر 
ت فبعض النهار صوما رقيقا 

لا تبسالی إذا أصبت من الخم 

ليت شعرى غداة حلیت نی الج 
ل حنيفا حلیت أم زندیفا ۱۳ 

نت ممن يدور فى لعنة الل 
سه صديق لمن [...] صدیفاه ۲۱۳ 
كانت طوائف المسلمين المنشقة كلها موجودة فى 
البعسرة فى ذلك الوقت. وقد ذكسر شارل بيللا من 
طوائف الشيعة المغيرية والمنصورية والكاملية والكيسانية 
واففتارية *“؛ وكذلك كانت هناك شيع مختلفة من 
الخوارج والمرجعين. وخارج حدود الإسلام كان يقف 


الزنادقة. والرندفة مصطلح غامض لأنه يحيط بأنواع عدة 
من الجدفين. وقد بشار فى هذه الفترة من بين هؤلاء إلى 
الشموية التى اعتنقت المعتقدات الفارسية القديمة بما 
فى ذلك العناصر المانوية واماجية والمزدكية. 


وإذا وضعنا فى الاعثبار انتشار المد غير الإسلامى 
المناهض رامتداد وجوده فى البيئة البصرية؛ فلن يكون ص 
الغريب أن أضافت المعتزلة للجدل الأصلى والخصومة ضد 
الرانضبين - وخاصة مغالبى الشيعة ‏ خصرد قوية ضد 
الزندقة؛ وبخاصة ضد «الشربة! التى يلزم أن نفهمها - بناء 
على كلام «ليبرج؛ - بوصفها آراء مائوية ۱۳ وقد قيل إن 
تببى المعتزلة اللاهج الفلسفية للدفاع عن الإسلام ضد نلك 
البدع هر الذى أفرز الفكر الدينى التأملى فى علوم الدين 
الإسلامية. ويصف الشهرستانى فى (الملل والنحل) ذلك 
التطور قائلا: 
١‏ والقدربة ابتدعوا بدعتهم فى زمان الحسن؛ واعترل 
واصل عنهم؛ وعن أستاذه بالقول منه بالتزلة بين 
المنزلتين. فسمى هو وأصحابه معتزلة. وقد تتلمذ له 
زبد بن على راد الأصول. فلذلك صارث الزيدية 
كلهم معتزلة. ومن رفض زيدا بن على لأنه حالف 
مذهب آبائه فى الأصول وفى التبرى والثولى | رهم 
أهل الكوفة؛ وکانرا جماعة سموا رافضة. لم طالع 
بعد ذلك شيوخ المتزلة كيب الفلاسفة حبن 
نشرت أيام المأسون فخلطت مناهجها بمناهج 
الكلام؛ وأفردنها فنا من فون العلم؛ وسمتها باسم 
الكلام. إما لأن أظهر مسألة تكلموا فيها وتقائلوا 
عليها هی مسألة الكلام؛ فسمى النوع باسمهاء 
راما لمقابلتهم الفلاسفة فى لسميتهم فنأ من فون 
علمهم بالمنطق؛ والمنطق والكلام معرادفال»۲۱۷۱ : 
لم انغرس ذلك الفكر التأملى فى عالم الأدب ۱ , وقد 
سجل الجاحظ فى كعابه (البيان والتبيين) مرحلة أولية 
لتطور نغيرات المناظرات الشعرية (التغيراث الجدلية الشعرية) 


۳۷ 


IK سوزان‎ 


بين الزندیق بشار بن برد والشاعر العشزلی صفوال 
الأنصارى"'“. 
رفی تصید: لبشار- لم يصلنا منها سوى هذا البیت - 
يحارل أن يبرهن على أنضلية النار على التراب» فيقول: 
الأرض مظلمة والدار مشرنة 
والئار معبردة مذ کانت الیار(۲۳۰ 


ويمكننا أن نحلى ببائى القصيدة فى رد صفوان 
الأنصارى بتشكك جزئی على الأنل. فمحاججته نکسم 
بمزیج جذاب من عناصر القصيدة العربية الكلاسيكية 
المتنوعة؛ فأنواعها وموتيفاتها قد تحورت الآن فى دفاع 
جدلى فوی عن الأرض والإسلام من جانب؛ وضد الثار 
والكفر من جائب أخر؛ ويفتئح صفوان قصيدئه مخاطباً 
بشاراًبقوله !۲۱ : 
زعسمت بان الدار اکسرم عنصرا 
رنى الارض تيا بالحسجسارة والزئد 
ویخلن فى أرحسامسهسا وأررمها 
أعاجيب لا تخصى بخط ولا عفد 
لم يدأ فى الداع عن الأرض بشبنی أسلوب المديح 
الكلاسيكى فى وصف الطبيعة فإن لم يكن فبما يطابن 
أسلوب «الرحيل١.‏ بفول: 
ویسری على جلد يقيم حزوزه 
تعمج ماء السبل فى صبب حرد 
وفى الحرة الرجلاء تلفی معادناً 
لهن مغارات بحسن بالنقد 
وقد نوصف الحجارة الكريمة والأصباغ رالأحاضيب 
القيمة والمعادث النفيسة بوصفها [ موازية] لفضائل الممدرح. 
يقول: 
وکل فلز من نحا رانك 
ومن زئبق حى ونوشادر يسدى 


۳۷۲ 


ولكن الأرض الأم التى يعوزها سحر المحبوبة فد نفلت 
غرستها - فوق ذلك - من لربة اللسیب. یقول: 
من الذهب الابریز والفضة التی 
تروق ونسبى ذا الفناعسة والزهد 
تری العرف منها فى الفاطع لالحا 
كما فرن الحسناء حاشية السرد 
والأرض لا ختوى على الكنوز الثرايية وحسب: ولکنها 
كذلك مفر العناصر الى تترسط بين هذه الحياة» رالکنوز 
الأبدية لالم الآخرة: 
وفيها مقام الخل والركن رالصفا 
رمستلم الحجاج من جلة الخلد 
وبعد أن ينتهى صفوان من مديحه الأرض المفعمة بكل 
رموز الفوى الأبدية السفلية؛ ينطلق إلى هجاء بشار هجاو 
يعكس ال رام السياسية والدينية الراهنت!۱۳۳. يقول: 
أجل عمروا والنطاسی راصلا 1 
كأتبساع ديصان وهم قمش المد 
وتحكى لدى الأقوام شدمسة رأبه ا 
لصف أهواء النفسوس إلى الرد 
فيا ابن حليف الطين واللؤم رالممى 
وأبعسد خلق الله من طرق الرشد 
أبوجر ابا بكر وتخلع بده , 
علب رنسزر كل ذلك إلى برد 
ترالب انسارا وانت شوه 
وأقسرب خلق الله من شبه الفسرد 
وتزودنا هانان الفصيدتان ہما يدعم فرضيمنا التى نرى أن 
تلك النخبة ‏ وعلى نحو أدق - تلك الدائرة المشزلية 
الشمرکزة بكثافة فى البصرة؛ هى الثى أفرزت شعر البدیع 
الأول أو [تلنقل] نموذجه الأولى اذى , 0۵۵/6 - 07060 
وعلارة على ذلك فد بينا أن ليس من أبرز ملامح ذلك 
الشعر كونه أنسانا بلاغية؛ من مثل؛ 


اهس سس سح [فادا صبافة البدهع 


. ا دمج مبادئ الجدل المنطفى والفكرى الدینی . 

'- المعالجة الاستعارية الحرة البارعة للنوع الأدبى التقليدى 
وعناصره ا حركة» من أجل التعبير عن أفكار اجتماعية 
ولقافية معاصرة ؛ أعنى العقيدة السياسية الدبنية الرائدة 
الئى نضع الاسلام فى مقابل الزندقة التى عبرت عنها 
اصطلاحات «الجحيم السامئ القديم؛ 51116 اه 
chthonism‏ فى مقابل عبادة النار الزرادشتية, 


لفد بلغ المعشزلة فى النصف الأول من الفرن الشالث 
الهجری - خلال حكم الخليفة المأمون والعتصم ولوائن - 
غاية فرنهم السياسية. وفی سنة ۲۱۲ ه اعتدق المأمون 
المروف برلعه الشدید بالفکر الدينى العقلی فکرة الاعتقاد 
بخلق الفرآن علائية؛ فسار فى ركاب عصر الاعتزال 
رترصمه. وفى سنة ۲۱۷ھ عين ابن أبى دژاد ناضيا 
للقضاة؛ وجعل الاعتقاد بخلق القرآن ملزماء ومن ثم فقد 
استهل عصر افحنة بالسوال الذى اشتهر به شهرة أدانته؛ 
ركان سبيا أودى بحياة الإمام أحمد بن حنبل. وفد ظل ابن 
أبى دژاد فى منصبه قاضيا للفضاة فى خلافة المتصم 
والوائق؛ ثم أقيل فى خلافة المتوكل لاعتلال صحته. وما 
كان للعصر العتزلی أن يدوم للأبد؛ فقد تخلى الوائق عن 
اعتفاده فى خلق الفرآن قبل مونه بفشرة وجيزة سنة 
۲ فحانت نهاية الفعرة المعتزلية سئة )۲۳ هد عندما 
وضع التوکل حدا للمحنة؛ وامتتع عن الحکم على من 
قال بخلق القرآن بالتعذیب حتی الوت۳۳. 

وما يدعم برهاننا على الملائة بین العتزلية رالکلام 
وشعر البديع ازدهار أبى تمام؛ أكثر شعراء البديع حماسة 
للتجديد فى أثناء هذه الفترة خخاصة. لقد توجه بالمديح فى 
ثلاث من قصائده إلى الخلفاء الععزلیین الثلاثة؛ وان كان 
قد حص العتصم بالكثير من قصائده المحكمة؛ كما يشتمل 
دیوانه على الكثير من القمصائد التى خصص بها فاضی 
القضاة ابن أبي دؤاد والشاعر الوزير الزّبات؛ وکشیرا من 


رجال بلاط اعنصم ونادنه. رعلارة على هذاء فمیود 
نصائد أبى تمام من مثل مطولشه فى عمورية رقم (5)؛ 
ومطولته فى حرق الإفشين رقم (۷۳)"؛ لا تعرض أنماطا 
من الاستعارة والتشبيه يمكن تتبع أصلها فى التأوبل المعثزلى 
رحسب؛ بل جدها تتمیز فى الشکل واحتری بالجدل نفسه 
بين الاسلام والكفر الذى ألفيناه فى شعر الخصومة بين 
بشار بن برد وصفوان الأنصارى, ولريما يكون حرص 
العتصم على الرابطة البصرية مدعاة سخريئه فى الفقرة 
العالية: 

«حدثنی الحسن بن وهب» فال: 

قلت لأبى ثمام؛ أنهم الممتصم بالله من شعرك 

شيثاً؟ فال: استمادنی ثلاث مرات. 

وان أسمج من تشکو إليه هری 

من کان أحسن شئ عنده المذل 
واستحسله؛ لم قال لأبى دؤاد: يا أبا عبدالله الطائى 
بالبصربین أشبه سنه بالشامیین؛(*۲۲. 
ذلك أن شمر أبى تمام كان أعلق بعلم الکلام الخاص 
بمعتزلى البصرة مه بالبدوية الأموبة فى موطنه السورى. 
ولو خولنا بعد ذلك إلى ملاحظات الجساحظ على 

«الکلام۱؛ فسترى أن الكتابات الأدبية الابشة فى وسط 
العصر العتزلی كانت على وعی بالعلاقة المثبادلة بين التطور 
الموازى وا مواكب لتطورات العلرم والفنو. ولم يكن شعر 
البديع بالنسبة إلى الجاحظ غريبا أو مصطنعا؛ فاللغة العربية 
إبداعية خلاقة بالسليقة. وبعبارة أخرى؛ لا تسب الإبداع 
إلى قدرة الله الخالقة وحسب» بل ينسمى كذلك إلى 
الإبداع الأدبى الخالد. وفى فقرة بوضح فيها الجاحظ 
ضرورة مطابقة الکلام لقتضی الحال بقول: 

«نإن كان الخطیب متكلما مجنب ألفاظ 

المتكلمين: كما لو أنه عبر عن شى من صناعة 


۳۷۳ 


سوزان متكت 


۳۷ 


الكلام؛ واصفا أو مجیبا ار سائلاء كان أولى 
الألفاظ به ألفاظ المتكلمين» إذ كانرا لتلك 


العبارات أفهم؛ وإلى تلك الألفاظ أميل وإليها أحن» ` 


وبها أشئل؛ ولأن كبار المتكلمين ورؤساء النظارين 
كاتا نوق أكثر الخطباء؛ وأبلغ من كدير من 
البلغاء» وهم تخيروا تلك الألفاظ لثلك المعانى؛ وهم 
اششفوا لها من كلام المرب تلك الأسماء. رهم 
اصطلحوا على نسمية مالم يكن له فى لغة العرب 
اسم؛ نصاروا فى ذلك سلفا لكل خلف؛ رقدوة 
لكل نابع. رلذلك قالوا «العسرض» و االجوهرا ؛ 
ودأيس؛ و «البس؛؛ وفرقما بين «البطلان؛ 
و«العسلاشى؛؛ وذکررا «الهذية؛ و «الهسرية) 
و«الماهية؛. ركما وضع الخليل بن أحمد لأوزان 
القفصيد ونصار الأرجاز ألفابا 7 وکما سمی 
النحويون فذكروا «الحال؛ و االظرف؛ وما أشبه ... 
وكذلك أصحاب الحساب قد اجثلبوا أسماء 
وجعلرها علامات للثفاهم ... كما قال البعض 
بمن خطب على منبر ضخم الشأن رفیع المكان 
فقال: الم إن الله... بعد أن آنشا الخلق وسواهم 
ومكن لهم لاشاهم فتلاشوا؛ ولولا أن المتكلم انتفر 
إلى أن يلفظ بالتلاشی لكان بنبفی أن يؤحذ فرق 
يده؛ وخحطب أخر وسط دار الخلافة نشال فى 
خطبته: :وأخرجه الله من باب (الليسية؛ فأدخله فى 
باب «الأيسبة؛ . وانما جاوزت هذه الألفاظ فى 
صناعة الكلام حبن عجزت الأسماء عن انساع 
المعانى . وقد خسن أيضا ألفاظ المتكلمين مثل فى 
شعر أبى نواس؛ وفى كل ما قالوه على جهة 
التطرف؛ والتملح؛ کفول أبى نواس: 
وذات خد م ررد 
قرهية الللجسرد 
تأمل العين نس 


فبعمضهافدا(نداهي) 
بيعش با ابت رن 
والحسن فى كل عطسي , 
تشقان فسا م سرد 
ومثل قوله: 
باعاتلت د القلب منی 
هلا ند رت خيلا 
منالقفلبل أت الا 
پکادلابه بر 
أن فى اللفظ من لاب" . 


ولايهم أن الجاحظ يمالج تمسریداث مصوغة 
ومستخلصة من مادتها المتشكلة؛ وهذا بالضبط ما بلحظ 
من مله فى البديع (ذكر هذا سابقا)؛ الذى كان ف 
رأيه إلباس الجردات ثوب الشسمیات الملموسة. وهكذا 
يعرف الجاحظ درر (الكلام؛ بوصفه استخلاض , 
الفهومات انجردة التى لم تكن قائمة من قبل فى اللغة 
والشقانة العربية وسحها أسماء. وبالإضافة إلى فهمه 
التطور التاريخى» كان الجاحظ على وعى بالعلاقة بين 
أفكار المتكلمين وأعمال النحوبين وسعيهم إلى التقعيد 
للنحو العربى والعروض. وعلارة على ذلك» وبغض النظر 
عن عزل تلك الأنظمة عن الفن» فالجاحظ يعزز بالوائق 
دخول مصطلحات جديدة وأفكار جديدة فى الشعر والنثر 
ويستحسن التمهيد لها. ريدو أن الجاحظ, فى المقام 
الأرلء رای فى اللغة والثقافة العربية كائنات حبة مثل 
عذارى أبى نواس سحرهن أبدى لا ينفد؛ فى نمو متصل 
بما يتضمنه الغموض من خدد واضمحلال. ومن الهم 


.أن نشير إلى أن تصور الجاحظ اللغة فى حالة من التدفق 


الحى الأبدى قد مکنه من الاعتفاد المستزلى بخلق 
القرآن. نفد كان نتيجة طبيعية للاعتفاد بخلق الفرآن 
الذى سرعان ما وصف باكشدد وجود لفة نامة سرمدية 
كاملة؛ ليست فى حاجة إلى تعبیرات جدیدة؛ ولا تسمح بها. 


سس إفادة صيافة الدع 


ولاجمال مناقشتنا الدائرة حول البدیم حتی الآن» 
فقد بدأنا بعبارة مسلم بن الولید؛ والفقرة الخاصة بشار 
ابن برد القشبسة من (کشاب الأغانى) التى توضح 
الأصل اللضری للبديع ونطوره من حيث نصرره فى 
البداية نمطا إبداعيا جديدا فى الشعر. ومع ذلك؛ فأولى 
الملاحظاث النقدية بشأله, أعلى ملاحظات البديع؛ نشير 
إلى أنه قد عده تطوراً عقليا للمفهومات المجردة نحو 
التشبيه والاستعارة» ولم يكن هذا من وجهة نظر العتزلة 
جديداء وإئما هو أشبه بتشخيص صفات الله وجسيدها 
فى القرآن. ومن لم» فهو خخاصية بارزة ورائعة تميزث بها 
اللغة العربية. لأن الإبداع كان بالنسبة إلبه لصيمًا 
بمفهوم الإبداع بوصفه الصياغة الخبالية للتعبيرات 
الجديدة؛ بأكثر ما يعد مجلا تاربخيا لأسلوب أدبى جديد 
ظهر فى أواخر القرن الثانى وأوائل القرن الثالث الهجرى. 


ونی رأبى» بمکندا أن اسستدئج من فهم الجاحظ 
رنمریفته أن شعر البديع فن شعرى بشمیز بما تميز به 
الفكر الجدلى المجرد الذى ألفيناء فى التأويل العشزلی» 
وفى الفكر الدينى الشأملی؛ أى «الکلام » بمامة. ومن 
الواجب علینا - برغم هذا أن نوكد أن أسلوب البديع 
كان فى الحقيقة طاهرة تاريخية جديدة؛ شأنه شأن 
صياغة العتزلة التأربل""' . ومن الجدير بالشویه, بالإضافة 
لما سبق» أن عملية التنظير أو خديد المفاهيم التى وصفها 
الجاحظ تثفق على نحو لافت مع نلك التطورات التى 
عزاها «إيريك هيفلوك؛ فى تطور الأدب والفلسفة 
الإغريفية الكلاسيكية إلى الانتتقال من الشفاهية إلى 
المرحلة الكتابية .٩۳۸‏ ومد الدليل الظاهرى للعلاقة بين 
«الكلامةر «لبدیم؛ فى آراعر القرن الشانی الهجری 
رأرائل الفرن الثالث فى البصرة وبغداد فى مواكبة نطور 
الكلام المعتزلى وشعر البديع (وموازاة الواحد منها فى 
تطوره الآخر)؛ وفى العلاقات الوطيدة بين كبار 
شخصيات أصحاب فكرة البديع والشخصيات الممتزلية 


القبادية منها والسياسية؛ أما الدليل الخفى فنلمسه فى 
مراحله الأولية فى قصائد بشار التی تعبر عن الخصومة 
بينه وبين صفوان الأنصاری» مثلما مده فى أبيات بشار 
المشفرقة الى علق عليها الجاحظ. أما الدليل الذى 
نستمده من عصر نضج أسلوب البديع فستمده من 
نفصائد أبى نمام الكبسرى. وهكذاء وبالرغم من أن 
الجاحظ نفسه لم يضع تعریفا للبديع؛ فإن المزاوجة بين 
البرهان التاريخى وملاحظات الجاحظ انذة البصيرة» 
تشير إلى الطريق الذى يدو مهدا لإصداره مثل هذا 
التعريف. 

ومن أكثر مادعم الملاقة بين شمر البديع والفكر 
لایر بالاعتزال عجز الکتابات النقدية فى ألناء فشرة 
انبعاث الامجاه الششدد التى تلت الفترة الاعتزالية ما 
ساعد على بلوغ قدر من الادراك والفهم ملائم لشعر 
أبى نمام حاصة؛ وأسهم فى صياغة مفهوم شرعی ما 
لأسلوب البديع عامة. وکان هذا هو الحال عندما كفت 
المناهج التأويلية المتزلية عن التحكم فى الفكر النقدى؛ 
ومن لم غابت أدوات فهم شمر البديع ونقمیمه. 


ابن المعتز وکتاب البديع 1 

إن تألبر ما قد يصطلح على تسميته بانبعاث الاتماه 
التشدد فى فهم شعر البديع قد يبدو أوضح إذا راجعنا 
(كتاب البديع) لابن المعتز. كان ابن العتز (ت۲۹۲ هت 
/ ۸ م) أميراً عباسيا حكم ليوم واحد بصفته الخليفة 
«العصف بالله؛. وقد کان هو نفسه شاعرا كما كان 
ناقدا أدبيا ورجل لقافة, و( کتاب البدیع) الذى ألف عام 
4 ه أرل سابقة من نرعها لوضع تعریف للشعر 
الجديد؛ ومن ثم فقد وضع أسسا احتذاها النقاد من ٠‏ 

)4( 
بعد" . 

كان ابن العتز معنيا بتأیید شرعية الشعر الجديد 
وإجازته» كما اهتم بمن يحطون من قدره من ادعوا 


۳۷۵ 


سوزان 85 كا 9 


خروجه على حدود التقليد الشعرى العربى» أو ادعوا أله 
بمثل فسادا داخل التقليد ("۲۳. وکما ذكرنا من قبل » 
فالتفليديون المتمسكون بعدم خلق القرآن تزعموا نصورا 
للعربية يراها لغة كاملة بل مكدملة قبل «الخلق» . ولهداء 
فابة تمبیرات جديدة أو إبداعات كانت بذاتها وبطبيعة 
الحال ضربا من الخطأ اللغوى والإثم الأخلافى. والبديع 
فى أصل معناه اللغوى يعنى شیشا جديدا فى الشعر: 
خلاقا أو إبداعيا ومن لم؛ فقد أصبح مرادفا للبدعة أى 
الضلالة. وفى مثل هذا المناخ كان على ابن العتز إن أراد 
أن بدافع عن شعر البديع الجديد أن پثبت شرعیشه؛ 
ويؤسس دعراه على عكس ما يفترض اسم «البديع؛؛ ای 
على نفى جدته على الإطلاق . ولهذا فقد استند فى 
دفاعه على أساسين ؛ الأرل» أن أسلوب البديع ینکیم 
على توليد أنساق بلاغية بعينها وعلى الزخارف. والثائى» 
أن تلك الأدوات أو الأنساق بذانها ليست إبداعات من 
صنع شعراء البديع؛ بل هى متوفرة فى المصادر العربية 
القديمة کالفرآن والحديث وأقوال صحابة رسول الله؛ 
والشعر القدیم وكلام الأعراب. إن مرف ابن الممشر 
الموروث الرجعى بومی إلى نوقيره الشدرج الشقلیدی 
للسلطة الدينية / اللغسوية [00:د:16] يدر هذا فى 
الجملة الافتناحية من كتابه ۲۳۱۱: 
١رقد‏ قدمنا فى أبواب کتابنا هذا بعض ما وجدنا فى 
الفرآن واللغة وفى أحاديث رسول الله صلى 
الله عليه وسلم؛ وكلام الصحابة والأعراب 
وغیرهم؛ وأشعار التفدمین من الكلام الذى 
سماه احدلون البديع. لیعلم أن بشارا ومسلما 
وأبا نواس ومن تقيلهم وسلك سبيلهم؛ لم 
يسبقوا إلى هذا الفن؛ ولکنه کشر فى 
أشعارهم فعرف فى زمانهم حتی سمى بهذا 
الاسم فأعرب عنه ودل عليه" . 
وفى اندفاع ابن المعتز التحمس ليؤكد للبديع شرعيئه 
ويمكن له نراه قد جرده من هويته الحقيقية؛ أى من 


۳۷۳ 


جده وإبداعيته. وما وصفه (کشاب الأغانی) بالجدة 
والابداعية ورأی فيه الجاحظ ملمحاً فلا من براعة اللغة 
العربية وتطورا متصلا ومتجددا أبدا لتدفق حيرية اللفة ما 
بمكنها من أن تطرق سبلا جديدة؛ فد تفلص إلى مجرد 
لوليد صيغ من صیغ سابقة أو ضرب من ضروب الألعاب 
السحرية وحسب. وقد كان ابن العتز مد رکا وجرد بعض 
الاختلافات بين الشعر القديم والشعر الجديد؛ وان كان 
يردها أساسا لعدم الحذر؛ والحماس الزائد؛ وما يعد فى 
النهابة ضعفاً فى الذوق. يقول: 
الم إن حبيب بن أرس الطائى (أبا تمام) ؛ 
من بعدهم؛ شفف به حتى غلب عليه ولفرع 
فيه؛ رأكثر منه فى بعض ذلك وأساء فى 
بعض. وئلك عقبی الإفراط ولمرة الإسراف. 
وإنما كان يفول الشاعر من هذا الفن البیت 
والبيئين من القصيدة. وربما قرأت من شعر 
أحدهم قصائد؛ من غير أن يوجد فيها بیت 
بديع؛ وكان بستحسن ذلك منهم ذا أتى 
نادراء أو پسزداد حظرة بين الكلام 
المرسلء"". 
ويواصل المؤلف الحديث فى مقدمته ضاربا بعضا من 
الأمثلة. بقول: 


دمن أمثلة كلام البديع (لبلیغ) فوله تعالى 
«رانه فى أم الکتاب لدينا لعلى حكيم؛ . 

ومن شعر البديع ؛ 
والصبح بالكوكب الدرى منحور 
«وانما هو اللتعارة الكلمة لشئ لم يعرف بها 
من شئ فد عرف بها. مثل أم الکتساب» 
وجناح الذل. ومثل قول الفائل 0 «الفكرة مخ 
العمل؛؛ فلو كان قال الب العمل) لم يكن 
بديماً ... ومن البديع أيضا التسجنئيس: 
والمطابقة. وقد سبق إليها التفدمون» ولم 
يستكرها المحدثون: وك ذلك الباب الرابع 
والخامس من البديع» 4 


سس پیت [فادا صوافة ابد 


ويكمن الامتیاز الوحيد لفهم ابن المعتز على أى 
شرح أو تعریف لأسلوب البديع فى الاختلاف فى عدد 
تصديفات الأشكال البلاغیة(۳۹ . أما بقية الكتاب فتنقسم 
لخمسة فصول يفرد واحداً منها لكل نسق من الأنساق 
البلاغية التى ارتضاها واختارها احتباراً عشوائيا رهى : 
الاستعارة؛ والتجنيس؛ والمطابقة؛ ورد أعجاز الكلام على 
متقدمهاء والماهب الكلامى""'. وپلی تلك الفصول 
الخمسة قسم يعالج فيه اثنى عشر نوعا من امحاسن 
الكلام؛؛ ما قد أضافه ابن المعتر للبديع ‏ كما صرح هو- 
بيدما عدها آخرون من أسسسه (۳۷, 


والنص من بعد التعريف التمهيدى للشكل البلاغی 
أو وصفه فى الفصل الذى أثرد لمناقشته لا يزيد عن کونه 
عرضا آلیا؛ يبدأ ندريجيا بأكثرها نوليقا حتی أثلها؛ ای 
فى القرآن والحديث وأقوال صحابة رسول الله رشعر 
القدماء ونشرهم لم شمر المحدثين ونشرهم. وعد الأمثلة 
الجديرة بالثناء الندرجة على هذا النحو؛ يلى قسم أقصر 
من الأمثلة التى تستحق التوبيخ بهدف أن يتجنب القارکا 
مغل نلك المزالق الشعرية ۲۳۸. والأمثلة من الفعة الأخخيرة 
- كما نوتم - مستقاة من شعر القدماء 
واحسدلین وحسب؛ دون الاقتباس من أى مصدر 
دینی » 

أما أبو تمام» فيزخر الکتاب بأمئلة من شعره يذكرها 
ابن المعثر مشفوعة بتصنیفانه التى ترجح تفرنها على 
غيرها من الأمثلة الرديية (29, 

وبلتحم هذا مع أفوال المؤلف فى المقدمة التى ترى أن 
حط أبى تمام یکمن فى الإسراف فى البديع والافتتان 
به» أكثر ما یکمن فى الانزلاق إلى صباغة أبيات رديكة 
بأسلوب البديع. 

وكما نتوقع من مقدمة ابن المعئزء لا بلتفت من لم 
فى فصل الاستعارة لأى تطور تاريخى فى اللسق نفسه؛ 


ومادام قد قصر معالجته على الدسق وحدهء فذلك لأنه 
إما لم يلحظ التغير اللوعی فى الاستعارة من القدماء 
للمحدلین أو لأنه لم يمره اهماما نقد انصب جل 
اهتمامه على مناسبتها تعريفه لیاها ب «استعارة الكلمة 
لشئ لم يعرف بها من شئ قد عرف بهاه”"!". رهلا 
بالرغم من أن عفد مقارنة بين الاستمارة فیما أورد ابن 
المتز من أمثلة القدماء وأمثلة المحدثين يكشف عن 
اختلافات أساسية لدی کل مهم 2110 


إن رد الوت والفناء للزمن والمصير فى مثلين أوردهما 
ابن العتز من شعر أبى نمام من قوله؛ 
- أمطرتهم عزمات لورميث بها 
يوم الكربهة ركن الدهر لالهدما 
- متى يأنك المفدار لا تك هالكا 
لكن زسان غال مثلك مالك ۲۳ 


ليسس مجسيدا پسیطا للمجرد من مثل ما ورد ابن 
المعثر من شعر القدماء؛ کقول أوس بن مغراه؛ 
يشيب على لوم الفعال كبيرها 
ويغذى بشدى اللؤم يها وليدها 
وقول أبى ذژیب الهذلى: 
وإذا المنية أدبت أظفارها 
أله 0 کل ۳ ۲ لا نفع ۳“ 
فبيت أوس بن مغراء پشتمل على بديل استعاری للقيمة 
الأخلافية الخاصة بالقوت؛ وهذا من باب أن ضعف 
القوت يررث ضعفا جسمانبا مثلما تورث التشئة غير 
ال حلاقية فسادا روحيا؛ فهو الوازی الأخعلاتى لقولهم 
«أنت ما تاکل». أما فى بيث أبى ذؤيب فنجد أن لجسيد 
المصير فى صورة طير جارح صورة شعربة شائعة لصفر 


معركة القتال؛ وهو مجاز مرسل ال موت حتمی ؛ قد عبر 


عنه عامة بصورة تصف طائرا جارحا فى حالة بعينها؛ إذ 


۳۷ 


سوزان شیک شدد 


أبو تمام الخليفة بما يبدو على عكس الدح» إنما يعبران 
عن المطالب العباسية السياسية وحصومات المتكلمين 
الفكرية الدينية, 

فالثل الأول يحتفى بقدرة الخليفة الخارفة » من 
حيث إمكانه أن يغبر المصير: بمثل ما يمكنه أن يدك 
حصا من الحصون. رفی المثل الشانی يحرض الشاعر 
الخليفة ومصيره الواحد منهما على الآحر كما لو كانا 
بطلين فى معركة كونية ينهيها بانتصار الخليفة . وهكذا 
يعبث الشاعر بمفهوم الخلود وكذلك يعبث بمسالة 
کانت موضم خلال أوسع بین المتكلمين تدور حول 
الزمن: أمطلق هو م محدود ؟ مثل تلك الفهرمات 
المجردة مثل «تخلل؛ الزمن أو «ندمیر المصير؛ لم يفكر 
أحد نی الجاهلية فى التعبير عنها على الإطلاق» هذا لو 
أقررنا بنتائج أو وهیفلوك حول الشفاهية الأولىة؟!», 

لم بقلب أبو تمام معنى شعريا جاهليا مألوفا بأن 
جعل المصير ضحية بدلا من کونه رسول الموث والخراب 
وحسب؛ وإنما نراه فد عبر من خلال هذا القلب 
البلاغى بدقة عن نلك المبادئ التى ميزت الدرلة العباسية 
تقافیا وفكريا وإيديولوجيا وأحلاقيا من القبلية الجاهلية. 

وبعبارة أحرى» ليست بنية النسق البلاغى وحسب ما 
ميز البديع العباسى عن الشعر الجاهلی» بل الأفكار الئى 
حملها هذا الشعر وعبر عنها كذلك. وبإيجاز؛ يمكن أن 
نشول إن الأداة هى الرسالة والمذهب الكلامى هو الرسالة 
وهو وسيلة إبلاغها. 

وتختلف استعارات أبى تمام كذلك عن نوع ما 
ضرب له ابن المعتز مثلا من شعر القدماء. ومن مثل تلك 
الاستعارات التى يحل فيها موضوع ملموس أو محسوس 
محل آعر؛ استمارة امرئ القیس لبط و حركة الليل 
وثقلها حركة الجمل الناهض بشفل ينوع بکلکله؛ ار 


YA 


استعارة لبيد لانفلات الريح الشمالية صورة راكب 
منسل . ول امژ القيس : 
نقلت له لا تمطی بصلبه 
وأردف اج زا وناء بکلکل 


ریفول لبید: 
وغداة ريح قد كشفت وقرة 
إذ أصبحت بيد الشمال زمامها (*۲۹. 


ذلك التغير النوعى فى سمات الاستعارة (نما يشير 
إلى ذلك التطور المنطقى للاستعارة الذى أرسى قواعده 
عبد الفاهر الجرجانی فى كتابه (أسرار البلاغة) إذ ينئقل 
من: (۱) من المدرك الحسى للمعانى المعقولةء لم (۲) 
من الأشياء المدركة حسيا لأشياء مدركة حسيا مثلها غير 
أن الشبه عقلى. لم (۳) من المعقول للمعقول. وقد يعد 
الاشفال [من ١‏ إلى ۲ إلى ۳] مدلا للتطور التاربخى 
لتجرید الفهم الاستعاری فى الشعر العربی(۳٩,‏ 

وفی لفصل الذی عقده للتجئيس يصير من الواضح 
أن تفسير ابن العشز البديع بوصفه مجرد سماث 
وخصائص كمية لايبرر الظاهرة أو يشرحها شرحا مناسبا؟ 
ذلك أنه بتجاهل فى المقدمة وفرة الأنساق البلاغية لس 
استخدمها أبو تمام فيعزوها جرد الشغف والافتتان, لکن 
قصور نظربة ابن المعشز ومنهجه قد بدأ فى الانضاح 
بالفعل بادعائه أن الاخثلاف بين شعر القدماء وشعر 
البديع یکمن فى عدد الأنساق البلاغية فى كل قصيدة, 
لم فى نزوعه لمعالجتها وحسب فيما اقتبس من أبيات. 
علارة على ما مجده من دلیل» فى فصله عن الاستعارة» 
على رفضه الاعتران بأى اختلاف نوعى فى الأنساق 
البلاغية ذاتها. فمن المصادرة على الرأى قوله المسبق 
بعدم وجود اختلاف بين الشعرين. بینما يمير بين نوعين 
من التجنیس أحدهما مؤسس على الاشتقاق؛ حيث 
انس كلمة كلمة أخرى نشترك معها فى الجذر وف 
بعض من معناهاء والآخر مؤسس على تمالس کلمشین 
فى تأليف الحروف دون العنی. يقول: 


سس سا سس سس إادة صياظة البدیع 


«التجنيس أن جىء الكلمة انس أخرى فى 
. بیت شعر وکلام؛ ومجانستها لها أن تشبهها 
فى تألیف حرونها على السبيل الذى ألف 
الأصمعى کشاب الأجناس عليها. وقال 
الخليل: الجدس لكل. ضرب من الناس والطير 
والعروض والدحر. فمنه ما تكون الكلمة؛ 
انس أخمرى فى تأليف حروفها ومعناها 
ويشئق منها مثل قول الشاعر: 
أو يكون تمانسها فى تأليف الحروف دون 
الممنى مثل قول الشاعر : 
إن وم العاشق اللوم 
فلوم امن العشاب) من الجذر ل وم بيدما 
لوم مخففه من ل ژ م من الجذر ل أ م. من 
الجشم والبخل» ۷ 
باخشبار أمثلة من تمنیسس أبى تمام ما أوره ابن 
العتز فى مناسبات عدة؛ بتضح أنها ذات طبيعة نتميز من 
نمط التجنيس الغالب على كلام القدماء . بقول: 
= ووم أرشق والهيجاء قد رشقت 
من المبية رقا وابلا نصنا 
- إذا ألجمت يوم لجيم رحولها 
بير امن تمل اف صنات النجسالب 
- سعدت غربة اللوی بسعاد 
فسهی طوع الانهسام والإنجاد ۲8۸ 
إن أبرز خمصائص التجنیس «الشورية؛ عن الأسماء 
الصريحة؛ وهی من خصائص أسلوب أبى تمام الثى مجح 
عبد الفاهر الجرجانی فى ملاحظتها والتعليق عليها. 


درهذا كما ده لأبى نمام إذا أسلم نفسه 
لاتکلف؛ وبرى أنه إن سر على اسم مرضع 
يحتاج إلى ذكره؛ أو ينصل بقصة يذكرها فى 
شعره من دون أن يشتق منها تجنیساه أر 
يعمل فيها بديعاء فقد باء بإلم؛ وأخل بغرض 
نون )4٩(‏ 
ج 
أما ما فشل ابن المتز والجرجانى فى إدراكه وفى 
آخذه فى الاعتباره فتغير الرعی من الشاعر الجاهلى حتى 
الشاعر العباسی. ومايعزره الجرجانی للخيال الشخصى 
راستسلام الشاعر للتكلف؛ ليس فى الحقيقة سوى 
انعكاس لظاهرة تاربخية ١‏ أعنى عصر التنظیسر الذى 
صحب إرساء دعائم «الكداببة؛ وراکب - على رجه 
الخصرص - تطور علوم اللغة ومن بينها الاشتفاق. 
لاشاعر من شعراء البلاط فى القرن الشالث الهجری - 
مهما صغر شأله - يمكن أن يجهل نلك التطورات. إن 
جنيسات أبى نمام لا تعبر عن مجرد تورية وحسب؛ بل 
تعبر کذلك عن النهم الاشنقانى الجديد؛ والوعى 
بالذات الذی نتج عن علم الاشتقاق الجديد؛ وهو يخفى 
نهائها الفهوم اجرد للاشتفاق ذاته. إن انکباب الشاعر 
الصمم على استخدام ذلك النسق ‏ بالتحدید - هو ما 
يغرس فى الذهن قصد الشاعر الحفیقی للتعبير بحالات 
من التجنیسات عن القواعد اللغوية المجردة من وراء النظام 
الصرفى للجذر الثلالى الذى تتولد منه الكلمة العربية. 
ويكشف مثل آخر من أمثلة نیس أبى تمام عن 
تفاعل محكم بين العنی الحرفی والمعنى المجازى الذى 
يرى اشتقاق اجرد من المحسوس. بفول: 
للحملات والحمائل نيه 
كلحرب الوارد الأعسواد ۱٩۰۱‏ 
وهنا بصف الشاعر نوعين من ١‏ الحمل ١‏ الذى 
مله الأكتان؛ الأول مجازى «فحمالات) (التزامات أو 
ظرف وخفة دم). والشانى حرفی «حمائل؛ (حمالات 
السیف). 


۳۷۹ 


سوزان ۳ 


وتعكس أمثلة القدماء - من جائب آخر - مواضع 
فردية من الثورية اکثر ما تعکس من عادة عقلية مستفرة 
للعفكير الاشتقاقی المجرد. ولهذاء فالمثل القرآنى فى قوله 
نمالی؛ «وأسلمت نفسى مع سليمان لله رب العالمين» 
يعد تورية بسيطة. ويشبه ذلك من أمثلة ابن المعئز على 
شعر القدماء بيث الشاعر الإسلامى المتقدم زياد الأعجم: 

رتهم يس تسصرون بكاهل 

وللوم منهم كاهل وسداء!!0) 

الذى يقسيم توربة بسيطة بين الاسم كاهل» وكاهل 
بمعنی الکتف الذى يحمل حملا مجازیا من اللوم. 
والمثل خلو من العلاعب و الخصوض الذى يميز أسلوب 
المحدثين. ولا يفيد فى هذا حتى بيث امرئ الفيس الذى 
قبل إنه يشير إلى إرسال فيصر له حلة مسمومة بهدف 
فتله!۲*۲. وبالرغم ما به من الشجنیس الزدرج ؛ فليس 
سوى نيس استهلالى مؤسس على أبنية مترابطة؛ (فعل 
وصفة مؤكدة من وزن أفعل و(نفمّل)» أو لو أن 
(الطماح) قد عد اسما صریحا كما قد لحظنا فى 
(کتاب الاأغانی)(۳*الذی عده واحدا من بنى أسد الذين 
تسللوا للبلاط الیزنطی ليثأر من امرئ القيس لفئله آخیه» 
فهى ثورية من باب أن الصاحب الاسم نصيبا منه. أما 
سرضع القوة فى البيث فيكمن فى موضع حرا فى 
استعارة اللباس للمرض. وقد ضاعت الاستعارة بين أقدم 
شروح البيث. بقول: 

لقند لمح الطماح من بعد أرضه , 

لبلبسنى من دائه مسانلسسا 

رعند هذا الحد يصير لدينا دليل على النتيجة الثانية 
الأساسية لفهم ابن العتز البديع فى تعريفه لیا ٠°‏ 
أعنى أنه لم يدرك الفروق الكمية بين الأنساق البلاغية 
الى شكلت اختلافا أساسياً فى النوعية أى الحساسية 
مادام لا يعنى بمعالجة القصائد الكاملة. أما السوربة 


YA: 


الخاصة بالفترة الجاهلية» فقد صارت فى العصر العباسى 
صدى و تعبيرا عن فقه اللغة والاشتقاق التحليلى 
المنهجى. ویمزز السلاقة بين عملیاث الفكر المجرد 
التحليلى تلك التى تميز بها شعر البديع من جانب» 
ونظيرها مما تمیز به فكر المتزلة والمتكلمين من جائب 
أخرء ملاحظة أن البيغة البصرية ذائعة الصيت التى أفرزث 
تلك الخصائص هى نفسها التى اخرجت مدرسة البصرة 
امددز فی علم اللفة والدحرء ومن أعلانها المسرزين 
اعظم رجال اللتخبات واللفة مثل أبى عمرو بن العلاء 
(ت ۱۵4ه/ ۷۷۰ - ١۷۷م)؛‏ وحواريه الأصمعى (ت 
۳ /۸۲۲م)» وکذلك الخلیل بن أحمد (ث 
)۸۷٩۱ ۵‏ الذی كان من تلامذة أبى عمروه 
ورضم أول معجم عربی (کتاب العين) ؛ وألن نظاما 
منهجيا لبحور الشعر العربی «العروض) ؛ وتلمیده سیبوبه 
(ت ۱۷۹ه/ ۷۹۲م) الذی ظل كتابه (کتاب سیبوبه) 
حتى يومنا هذا وليفة النحو المربی (*۴۴. ولا عجب إذن 
أن أظهر ورئة مثل هذا التفليد التحليلى المنهجى شیفا من 
اعفاد البراءة فى تعاملهم مع اللغة. وبعبارة آخری؛ 
يمكن أن نقول إن ذلك العدد الکبیر من التجديسات أو 
من الأنساق البلاغية الأخرى فى شعر البديع ليس مرجعه 
التوليد الاج عن الشغف والافتتان؛ كما اعتفد ابن المعثر 
وعبد القاهر الجرجانى» بل هو بالأحرى تاج عنابة لازمة 
مستقرة بالعلاقات اللغوية والمنطقية بين الکلمات؛ 
والاهتمام بالتعبير عنهما [أى العناية والعلاقات] . 
لقد شاب ماعانته معالجة ابن العتز المطابقة من نقص 
معالجته الاستعارة والتجنیس من نقص. ولمة برهان آخر 
- لم يلحظه ابن العتز أو يلشفت إليسه ‏ على التطور 
النطفی والشاریخی نی شكل هذا اللسق. وما نضمنته 
أمثلة القدماء من الطابقات البسيطة ما يعزى للفرزدق إذ . 
بفول: 
تبح لإله بنی کلیب إنهم 
لا بنسدرون ولا بفسون لجار 


دب سس سس ل إفادة صبافة البديع 


ويوجد کذلك من المطابقة ال رکبة ۷ ما للمسه فى 
شعر الشاعر الأموى عبد الله بن الزبير الأسدى؛ واصنا 
امرأة قد أذهلتها الحرب. يقول: 


نرد شصورهن السرد بيضا 
ورد وجسوههن البسيض سردا 
وحتى هذا الطباق ال رکب - برغم ذلك يعد بسيطا 
إذا ما قورن بتلاعب بشار بمفاهيم الشذكر والنسیان 
والسافة المحسوسة والاقتراب النفسى . يقول: 
حتام قلبى مشغول بذكركم 
يهلى وتلبك مسربوط بنسيانى 
لهفى عليها ولهفى من تذكرها 
بدنو كرفا منى وتنآنی 
إنى لمنتظر أفصى الزمان بها 
مه 
حتی إذا أنينا إلى أبى تمام وجدنا فندرا أكبر من 
الشلاعب الاستعارى والتجريد فى المفاهيم التاريخية 
والسياسية واللغوية. يفول : 
ورد عسیسون الناظرين مهانةٌ 
وقد كان ما برجم الطرف مكرما0؟») 
وبالاشقال الاستعارى من طرف لمعادله؛ نراه ينشقل 
من المطابقة بين فصيح وأعجمى للمقابلة التقليدية بين 
مسكن الحبوبة فى حالشه الأولى: حيث كان موطنا لها 
محل به مع قبيلئهاء وفى حاله الراهنة إذ غشيه الخراب 
واستحال أطلالا. والشاعر ‏ بالإضافة إلى ذلك يقيم 
توازيا بين مويف الأطلال السقلیسدی من جسائب» 
والشغيرات السياسية والتاريخية التى حضعت لها الأمة 
العربية: عندما آفسحت حياة العصر الجاهلى العربية 
الخالصة ولفتهم فى العصر الجاهلى الطريق للبربرية 
والضعة؛ أى لتوطن الشعوبية ولثقافتها من جائب آخر. 


' إن تتابع تلك الأمثلة يجعل منها برهانا على أن الشعر 

المربى قد شهد تطورا من أببات لتمدوى على مطابقة 
بسيطة إلى أبيات ذات مطابقات مشتقة استعاريا على قدر 
من التجريد والتركيب. 

ولمة مشكلة ثانية تكشف عن نفسها باختبار ذلك 
الشكل البلاغی» وعمثل فى أن (همال الاهتمام بالعلافة 
بين مطابقة بعينها والقصيدة الجتزأة منها إنما برد إلى 
عزل الأبيات عن سياقها الشعرى؛ أهى مجرد زينة أم هی 
تعبير عن مظهر من مظاهر بنية القصيدة الدلالية؟ 

إن الدراسات البنائية العنية بالشعر الجاهلی - ومن 
أميزها دراسة كمال أبى دیب؛ وعدنان حيدر؛ والمؤلفة - 
نبرهن على أن حركية القصيدة قد نستند فى أساسها إلى 
جدل مجمرعة س الثدائیات الجاهلية المعقابلة؛ مثل 
الحياة /الرت؛ الخصوبة/ العقم؛ الطبيعى/ الثقافى التى 
ناقشها ليفى شترارس؛ أو على وجه أخص ذلك الجدل 
الذى برد فى باطن الدمسوذج الطقسسى الخاص 
بالتضیین( ۰۰ 


ومن الواضح؛ فى حالة الشعر العباسی أن عددا من 
قصائد أبى تمام قد ببيث عن عمد من مثل تلك 
الشائياث المتقابلة بوصفها موضوعات رئيسية. ولذا » 
فالمطابقة التى تفع فى أبيات بعينها ليست من قبيل 
الزخرفة؛ بل هى عناصر دلالية ‏ شأنها شأن التصويرء 
وبنبة القصيدة - نقوم بحمل رسالتها. ومن الأمثلة البارزة 
على هذا قصيدة (عموررية) (رقم ۳ التى تتبطنها 
موضوعات متقابلة من مثل القابلة بين الإسلام / 
الکفر؛ وتدعمها ثنائيات متقابلة أقل مساندة مثل 
لنائيات: الخليفة العتصم/ الإمبراطور البيزنطى لیرفیلوس + 
ونور/ ظلام؛ وذکر / أنثى.. إلخ. ولا بطرح ذلك البناء 
المؤسس بوعى على المتنقابلات شكلا من «الجدل؛ 
والخصوبة الدينية االکلام » وحعسب ۱ بل يعكس كذلك 
ماج عل يندس من نکر الانوية (الثدوية؛ فى الفكر 


A4 


سوزان 2 ا 


العباسی. وس المثير للسخرية أن بستغل أبو تمام تلك 
الفکرة الملحدة فى شكل شمری بغرض تعزیز دفاعه عن 
الخلافة الإسلامية . 

رالصدف الرابع من نفسيماث ابن المعكز من البديع 
ارد عجز الكلام على صدره» . ولابتسق هذا منطقيا مع 
جعله واحدا من خحمسة أسس رئيسية للبدیم؛ لأنه يفتقد 
القيمة الدلالية للأقسام الأخرى. ومعالجة ابن العتز له 
يعيبها - على أبة حال الأخطاء نفسها التى شابت 
معالجاته السابقة؛ إذ يفشل فى أن بمیز بين أمثلة من 
مثل قوله تعالى؛ 
ارانظركيف فضلنا بعضهم على بعض؛ وللآخرة أكبر 

درجات؛ وأكبر تفضبلا۱. حيث لا 

يقصد من وظائف التكرار التأكيد وحسب؛ وإئما يهدف 
به إلى التكثيف كما جده مدلا فى بيت الفرزدق: 

أصدر هبرك لابقتلك 

واردها فكل واردة یوما لها صر“ 


ونيه يشراكب ١رد‏ العجز على العصدره مع لجنيس 
مضاعف ومطابقة لصلع تقاطع - آصدر - واردها - واردة 
- صدر - من عناصر هذين اللسفین. والصورة الرئيسية 
هنا علارة على ذلك یصنصها الشجاور الحرفی 
والاستماری فى العسدور والورود من الاه . ريشبه ذلك 
أبيات ابن المتز التى افتبسها من احدئین ورواها عنهم؛ 
إذ تعرض التجنيس بوصفه ملحا بارزا من الملامح 
البلاغية: من ذلك البوع الذى يتسم بالشفاعل بين 
الأفكار - فى المثل الأول بين الموجب والسسالب؛ وفی 
لثال الثانی بين الرقة الجازية والحرفية - حيث لايضيف 
رد العجز على الصدر غير التأكيد ‏ أو تكرار بسیط - 
لتحقيق جناس استهلالى أو تأكيده. يقول بشار: 
طلوب ومطلرب إلبه إذا فسدا 
وحير خليليك الطلوب الطلب 


YAY 


وبقول أبو نراس : 
رقت ورقت مزفة من مائها 
والعسيش بين رقبفتین ريق" 
وأرد - عدد هذا الحد - أن أتأمل الفروق الأساسية 
بين الشعر الجاهلى والشعز العباسى تأملا أعمق. وأخص 
بالذكر مظهراً معينا شد انتباه الدارسين فى هذا القرن» 
أعنى شفاهية تأليف الشعر العربى القديم وشفاهية نقله. 
وقد تركزت المناقشة حتى الآن حول مسألة ثبات النص 
الشعرى أو عدمه (وأعنى بهذا الأبيات المفردة والتأليف 
الجماعى وعلاقة القصيدة بالأخبار التى أحاطتها 
وتلقيناها عنها)؛ أى السؤال عن وأصالة) !اء امعطاناة 
النص. رقد أوضح بلاشير”!"2 تلك المظاهر بجلاء فى 
كتابه (تاريخ الأدب العربى (Histoire de la litterature‏ 
۵ وم بعده تركزث مناقشات الباحثين حول سوال 
خاص بتطبيق نظرية «لورد؛ ر «باری» الخاصة بالتأليف 
الصيغى الشفاهى على القصيدة الجاهلية (*". 


وما أود أن أفترض فى أثناء تخليل الفروق بين الشعر 
الجاهلى والشعر العباسی؛ هو التراجع عن التركيز شديد 
التتضييق على مسألة اصیفیة» الشعر الجاهلی» [أر 
صیاغته] مرضع دراسة «لورد ره باری» ؛ وجاوزها إلى ما 
انضح فيما ناقش ليريك هیغلوكا 110۷6۱006 Erick‏ 
ودوالتر ارغ» من قضايا الأدب الاغریفی الكلاسيكى» أو 
- بتوسع - الإلماحاث الشكلية الى تشير إلى التألیف 
والنقل الشفاهى. ومن لم أنترض أن الشفاهية تتطلب 
أولا وأخيرا أن تولف القصيدة على نحو يسر تذكرهاء 
أى من حيث المكونات الشكلية التى تستدعيها القصيدة 
مثل: الوزن؛ ووحدة القافية؛ وتكشيف المعنى فى تشاب 
متماسك من الوضوعات وحدود الأماكن (01م70) 
حيث تعد وظيفيا ‏ أدوات تذكيرية ""“. وسوف 
أبرهن بتوسع على أن شأن الشعر الشفاهی شأن الأنساق 


اسمس سس زوا صيافة اينع 


البلاغية؛ فمن هدف (التجنيس؛ و االطباق» و ارد 
المجر على الصدر؛ بل حتى «الاستعارة؛ فى الشعر 
الشفاهى أن ترسخ النص وأن نزيد فرص الحفاظ عليه 
وسلامشه؛ وأن تضمن ألا تضیع رسالشه التی 
یحملها ۳" . ومن ثم؛ فمن عواقب استبدال الکترب 
بالشفاهی والمحفوظ أن تفقد ملامح التذكير تلك 
وظيفتها الأصلية وتصبح زائدة عن الحاجة. ولهذا » 
فساحاول أن أبرهن على أن شعراء البديع - لأنهم من 
الفترض أنهم شعراء أواخر القرن الشانى وأرائل القرن 
الشالث الهجرى الذبن كانوا أول من استشعر التألیر 
الكامل لهذا الشحول الجذرى 2340 قد استبدلوا 
بالأدوات البلاغية ال كيرية البالية أدوات أخرى من أولى 
وظائفها التعبير للمرة الأولى عن الفاهیم الحديثة 
انمردة ٠‏ لم تكن أنسائهم البلاغغية من الجدة فى 
شکلها وبديئها مثلما كانت فى وظیفتها؛ هذا بيدما رکز 
الشعر القديم على التعبير عن رسالة مستقرة بالفعل وعلى 
الحفاظ علیها؛ أعنى القيم الجوهرية رآليات بقاء الحياة 
القبلية ۰۱۷۰۱ أما شعر البديع فقد كان معنيا بحمل رسالة 
جديدة وبالتعبير عنها هی - كما سأبرهن فيما بعد - 
إعادة تفسير جذرية للشعر القديم وفیمه فى إطار السلطة 
الإسلامية العباسية؛ وهذا يعلى - بعبارة آحری - أن 
وظيفة الأنساق البلاغية التذكيرية قد نحثها جانا 
الوظيافة التأولية. والفصل الخامس والأخير من کتاب 
البديع لابن المعئز هو أقلها وضرحاً؛ وان كان فى الوفت 
نفسه أكثر فصول الكتاب دلالة على عجز المؤلف عن أن 
يدرك جوهر شعر البديع أو أن بضع تعريفا للشعر الجديد؛ 
تلك مقولة المذهب الكلامى. 

رئمة دلائل عدة على ما لقى ابن العتز من صعوبة 
فى هذه التسمية؛ وبرغم أنه لم يحاول فى القام الأول أن 
بصوغ له تعريفاء فقد عزاه بدلا من ذلك للجاحظ درن 
أن يشير أية إشارة محددة. ولا بناسب المذهب الکلامی 
فى المقام الشانی ماذهب إليه ابن المشز ساسا من أن 


عناصر البديع كلها مطروحة لدى القدماء ؛ فى القرآن 
رالحدیث؛ إذ نراه بدلا من ذلك - يصرح فائلا: ۱ هذا 
باب ما أعلم أنى وجدت فى القرآن منه شيئاء وهو ينسب 
إلى التکلف» تعالى الله عن ذلك علوا کبیرا »10 . ولا 
يقدم كذلك أبة أمثلة من «الحدیث) » وانما يورد أمثلة 
للاثة على الأصناف القديمة؛ النان منها من الأخبار من 
مثل: 
«رقال عمر لعبد الله بن عباس ؛ من رک أن 
وليه حمص؟ قال؛ رجلا صحيحا منك 
صحیحا لك؛ قال: كن أنت ذلك الرجل؛ 
قال: لابنشفع بى من سوه ظلی فى سره 
TOT‏ 
ماد فى بيت من الشعر الأموى للفرزدق. يقول: 
لكل اسرئ نفسان نفس كريمة 
وأخرى يعاصيها الفتی ويطيعها 
ونفسك من نفسيك تشفم للندی 
إذا قل من آحرارهن شفبعه"" 
إن ندرة الأمثلة القديمة ‏ خخاصة أنه لابوجد مها 
شئ فى القرآن و الحديث والشعر الجاهلی - نتعارض 
بصراحة مع تأكيد ابن المتز الافتشاحی حول البديع 
الزعوم وتناقضه. لشد كان المذهب الكلامى ظاهرة 
جديدة تاريخيا بحل . رعلارة على هذاء نالذهب 
الکلامی - كما نوه محمد مندور وکما يدل عليه 
اسمه - لیس نسقا بلاغيا فى المقام الأول؛ فابن العتز 
پسمیه «مذهبا عقليا»؛ أى ١منهجا‏ فكربا أر ثقافيا!؟" , 
ووضع مدل من الأمثلة المطابقة تماما لأمثلة كلام 
المععزلة» فى جوار أمثلة عدة من أمثلة المذهب الکلامی 
لدی ابن المعثر سوف يكو دالا؛ 


TAY 


RIKE سوزان‎ 


«فقال اکشر المتزلة... إن الله عالم قادرء 
حى بنفسه؛ لابعلم وقدرة وحباة؛ وأطلفوا 
أله عالم وله قدرا» بمعنى أنه قادر؛ ولم يطلقوا 
ذلك على الحياة» ولم یقولوا له حياة... رنال 
أبو الهذیل: هو عالم بعلم هوهوه وهو قادر 
بقدرة هی هو؛ وهو حى بحياة هی هو" , 
ونبين أمثلة ابن المعئز على المذهب الكلامى عن نوع 
مالل للتلاعب بالمفاهيم العقلية» يفول أبو نواس؛ 
إن هذا بری - رلا رأى لاحم 
سنى أنى أعهكهإلساا 
ذاك فى الظن عنده وهو عندى 
كالدى لم يكن ران کانا 
وقول راهم بن العباس : 
رعلستنی كيف الهوى رجهلته 
وعلمكم صبرى على علمكم ظلمى 
وأعلم مالى عندكم فیمیل بی 
هوای إلى جهلى فأعرض عن حلمى 
ريقول أبو تمام: 
امد لا برضی بأن ترضی بأن 
برضی الومل منك إلا بالرضی ٠‏ 


الهوامش: 


يتضح من مقارنة هذه الأمثلة أن الصلة التاريخية بين 
هذه التعبيراث الشعرية وتطور الفكر الدينى التأملى تذهب 
وراء الاصطلاح المجسرد » أى نهج «الکلام». لقد 
حارل ابن المععر أن يقلل من تألير «الکلام) - الجدل 
الدینی خاصة؛ وإن كانت نسميته تعلى بعامة روح 
الخصومة الجدلية والبحث العقلى التى وسمث كل 
مظهر من مظاهر الفنون والعلوم فى المصر العتزلی 
بسمتها - وحاول أن يختزله إلى مجرد زخعارف تتولد لیا 

لقد فشل ابن العتز فى أن يرى أن المذهب الکلامی 
لم يكن نسفا بلاغيا على الإطلاق؛ ولا كان شعر البديع 
بدوره نتساج زحرفة من أساليب البلاغيين القدماء 
وحسب. لكنى أحاول أن ألبت أن الذهب الکلامی كان 
يجب أن بخضع لعقلية التکلمین التنظيرية؛ والصدر 
الحقیفی لكل ما ندعوه «البديع؛. كان المذهب الکلامی 
ماميز- بدقة - ارد العجز على الصدر) فى أمئلة بشار 
(المذكورة سابقا) وأبى نواس» من أمثلة الفرآن وشعر 
الفرزدق. والخلاصة: أن الفرق ليس فرقا کمیا وحسب» 
بل هو فرق كيفى أيضا. والذهب الکلامی - بالتحدید - 
هو هذا النسق من الفكر امجرد؛ الجدلی؛ الاسشعارى» 
الذى - كما نبين من تخليلات الأشكال البلاغية 
وماتشبر إليه - قد ميز ثقافة البلاط العباسية من الجشمع 
الفبلى الجاهلی؛ والذى خلق فى عالم الأدب أسلوب 
«البديع) الجديد المتميز من أسلوب شعر القدماو. 


١‏ هله امناقدة تنسب لى جزه منها للفصل الذى عقده أحمد مطلوب عن البديع لي كتابه؛ المصطلحات البلاغيةء بغداد, المجمع العلمی العراقی؛ +۱٩۷۲‏ ص ص 
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EH ilam Lane AR Arab - Enel Lexlcon - ۲‏ إدرارد یلیام لبن المعجم العربى الإلجليزى: ۸ آجزاه؛ بیروت ؛ مکتبا لينان ۱۹۹۸؛ ج ١‏ ؛ ص 
ص 177 ۱3۷ , وعلينا أن نلحظ كذلك الأصل اللفوی المشترك فى #بديع؛ دربدعة! ؛ الشئ الجديد المستطرف... بإضافة أو إلساد فى الدين... وبدعة أر ضلالة» 
رهکلا يمكن أن بشرح ‏ جیا - الاح السلبى الهرطفى الذى طرحه المصطلحات الأدبية أحيانً. 

۳ - ابر الفرج الأصبهائى : كعاب الأغالى : تمفيق: إبراعهم الإبيارى: ۳۱ جریا؛ اهر دار الشمب؛ ۱۹۹۹ - ۰۷۹ ص ۰۷۹۲ 
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إعادة صياغة البديع 


) - نلسه, 
۵ - الرجم السابن؛ ص ۰۹۳۳ 
١‏ - عمرر بن بحر الجاحظ ؛ الان والعبيين؛ مفین: عبد السلام محمد هارن؛ ؛ أجزاء: القاهرة؛ مکنبذ الخاتی؛ ۱۹۱۸ ج ) ؛ ص ص 99 - .۵٩‏ 
من الغريب أذ «مطلوب) بحلاف أى ذكر للحدیث» ومن لم يفقد محور منائشة الجاحظ (مطلوب: المصطلحات البلاهية؛ ص ۸۱). لفد تبنيث تصحبحات 14615۰ 
۶ هاينريخس بصدد ترجمة «الذى یتقی به التى تتفل فى الحقيئة والأبياث (أبيات أشهب فى البيان والبیین ج ٩‏ ؛ ص 08 ؛ الراعى الدميرى؛ عر الراعي 
التميرى وأخباره» فين ناصر الحائى رعز الدين التنوخى [دمشل؛ مطبرعات الجمع العلمى العربى 214714 . والاخیر يععلى بين ذا الخعلافات. راجع: 81)6۰ .8 
redeflnlion of badi poetry", Journal, Of Arable Literature 12 (1981), 3۰ 4 and Wolkhart Helnrichs:,"letlarah and‏ و yych: “Toward‏ 
- اسمامز Badi - and their Terminologleal Relationship in Early Arabic Literary Criticism", Jeltacfirift Fur Geschichte der arablsch ٠‏ 
chen Wlasenschaften 1 (1984), 195.‏ 
٠ 30: A.J. Wensinck. Phe Muslim ۷۲‏ 129 ۰ .م )1920 2001 Ignaz Coldziher: Dle hichiungen der lsiamlschen Koranuslegung (Leiden: Ë.J,‏ 
Creed: ita Genesis and Historical Development (London: Frank Cass & Co,, 1963), 66 - 8‏ 
۸ - محمد عبد الكريم الشهرستائى: الملل والتحل ؛ تحقین: عبد العزير محمد الوکیل؛ جرآن؛ القاهرة؛ موس الجلی وش رگاه؛ ۰۱۹۹۸ ص 1١ ١‏ . 
١‏ - أبر الحسن على بن |سماهیل الأشعر: ی: کتاب مقالاث الإسلاميين راعلا الصلین, عقيل 6۲ ۲۷۵۱۱:0۷۵۱ ۴A2 e1۲)‏ :1 ) هلمرث ركر» 
ليسبادن؛ دار فرائئن. 
شین للنشر ج م ب ف 01557 ص ص ۰۱۹۵۰۱۸۹ 
٠١‏ - هذا بعلن بمفهرم الجاحظ حول إعجاز الفرآن انش هذا انار 121 Goldzlher, Koraıausleıg.‏ 
۱ - وربما تقترب ملاحظاث مصطفی بدرى من هلا الاستنناج فى قوله: (بستحل عنعمر راد من عناصر البديع فى لخليل ابن المعدز على رجه الخصوص غناية خخاصة» 
لأنه من درن غیره من العناصر كان اج المدميز للمناخ الفكرى للعصر العبامی. وضرب بجذرره فى أعمال رلض اناد العرب الشعر الحدیث؛ هذا بالرهم من 
أنهم هم أندسهم لم يكونوا معنيين به تماما فقد ركزرا اهدمامهم هلى أكثر تمه الخارجية نی استخدام اقلا . وهذا «اللذهب الکلامی؟الذی ترجمه 1009109١‏ 
۲ کراندکرلسکی «بالمنحى الجدلی! وهو يشير إلى لمط من البرهان العقلى والقدرة على إقامة بناء نسل من الأفكار من البراعة العافلية بمكان؛ وطريقة فى 
إحداث صور رليقة الصلة بالعقل . ونسمية االبتانیزیفی! النى استخدمها درايدن 257087 ليصف ابراهذ؛ درن ۷۱/۳" 200065 انی تبناها1011380 لیما بعد 
واشتهرث فى مقاله عن كارلى 00۷6۷ فى كتابه حيرات الشعراه قا#دم 06036 ۲۸۷۵۵ ... وكذلك فالذهب الكلامى مصطلح - كما قد ذكرنا ترا - قد 
أخعلء ابن المعثر هن الجاحظ الذى كان هر ذاه من أباع الفكر ادبیالمقليالعزلی؛ وکان معا بأن يتبطن بعض شمر الحدلين نمط من النشاط المقلى يجائس 
ما يدميز به الفكر الدينى العقلى المعررف :بعلم الكلام؛. لا يثير هذا دهدئنا على الإطلاق؛ مادام من المعروف أن أبا ثمام الذى اتخ البديع مهب له فى الکتابة 
كان معدزلیاً غارفا بعمل علماء الکلام وبأسالييهم» ركان شعره يزخر باصطلاحاتهم الفلسفية -أقةنان لإتقةهدعفة ما (Mustafa Badawl,” “From primary‏ 
das" Journal of Arable Littérature" ]1980(:23 - 24).‏ 
من الجدير بالذكر أن أنه بأنى أحارل أن أعيد صياغة مفهرم لقدى لشعر البديع؛ بالاعشماد على مواد النقد الأدبى العربى الكلاسيكى يرصفها مصادر ثائرية لد 
نمدلی - أر لا تشعل - برؤية لاقبة نفد بدقة ليما بشكل جمد هذا النن وإبداعيئه. رهنا السعى بجب أن بدميز من تنيع نطرر الاصطلاح النقيدى الأدبى تاريضهاء 
اللدى عنى به من حيث فو مادا أولية ‏ النقاد العرب الکلاسیکبرن. ومن الدراساث المتعلفة بهذا الدمط الأخير والتصلة بماتنارك بالمناقشة دراسة؛ رولمهارت 
هاينرخس؛ االاستمارا والبديع؟ عى 185 00061551141 Wolfhart Heinrichs, “ltlarah and Badi" 183 , 191 - 196, and ohn Wansbrough," A‏ 
on Arabic Rhetoric," in H, meller and H.J.Z Immermann (ed), ibcnte Anlike Symposion Flr Rudolf Suhnel (Berlin, 1967) 55 - 63 and‏ 
“Arabic Rhetoric and Quranic Exegesis" Bulletin of the School of Orlental & African Studles of The Universiely of London 31 no 3‏ 
:,)1968( 
ركلاهما يتعامل مع اذهب الكلامي». رعلارة على هلا علينا أن نضع فى الاعبار أن «البدیع» ر «الذهب الكلامى؛ كان من وظيافتهما أصلا الرصف ولم 
يكرنا مصطلحين نوين بلاغیین. 
۲ - الجاحظ؛ البيان والتبيين؛ جا ؛ ص ۵۱۲۵. 
۳ - لی استعمال غتيق بمعنى حر 1 من ار جهنم] انظر؛ لی (ع - ت - ق) لقد اتخذت دغتيق؛ برصاھا كنية لأبى بكره ذلك النفسير من بین تفسیرات آغبری. 
٤‏ ۔ الأصبهانى؛ كناب اباغانی؛ ص ۱۹۹۲ .۹٩۳‏ 
Charlies Pellat, Le milieu baarlen et la formation de Gahla (Parls: Librairie d,A:merique eı d,Orlent, 1953), 200 - 22 passim. 9‏ 
Brill.) ۴, 1913 - 6, ۳۹‏ ل Mth Houtman et ûl (Leiden:‏ ملع ,لعاد1 "MuTuzilah”‏ « وله Nybe Encyclopaedia of‏ ۰۱۷۸۵۰ 
۷ - الشهرستائى الملل وا لیحل» ج ۱ : ص ۲۸ ,۲۹. رالملاحظة النهائية ترجع إلى أن المنطق من الطلة؛ إشارة إلى الکلام. (کما أن « کلام من ك ل م» فهى 
۸- ولنائشة دور الجدل فى هذا العصر؛ انظر الفصل الخاص «بالناظرات؛ فى : شوقى ضيف: العصر العياسي الأول . الفاهرةء دار العارف 15535 , ص 1514:1877 : 
١5‏ - الجاحظ؛ البيان والفبيين جب ۰۱ص ۳۰-۲۷ 
۰ - من القصید! الثى يشير إلبها الجاحظ فى البيان والعبيين؛ ج ۱» ص ۱۳۰-۲۷ بقى هذا البيث وحسب فى الديران. «هران بامار بن برة؛ محمد شرلى أمين؛ 
الفاهرا؛ مطبعة لجنة الثأليف رالترجمة واكشر: 1355: جا ؛ ص ۷۸ اللحفات. 


۳/۸۰ 


سوزان 0 تكبا ۳۳ 


۱ - الجاحظ: البيان والعبيين ج ١‏ , ص .۴١-۲۷‏ فد ابس قصيدة صفران الأنصارى كاملة. ولترجمة جزلية أغرى» رللمناقشة انظر 38500 7:1 ما دا 
7 60176 

۲ - أي: ابن دبصان, (21480 عة8) الهرطن الشهور لهرطقية إديسا 800898 (ث ۲۰۱م)» رئعزر الصادر العربية له عقيد! لها طابع مستقى من الشرية بعامة؛ وندرجة 
فى إطار الماثوية ۰3۵۵۱6:۵9 انظر؛ أ. آبل؛ «دیصاین! .لت 6۵ 2,انهاها .Eneyclopuedla of‏ 

Walter M.Patton, Ahmed tba Hanbal and The Mthna (Lelden: ,لك‎ ۵۰۱۱, 1897.) 30 ۰56, ۰ 2 

4 - ديوان أبى شام بشرح الحطيب العبريزى ؛ تحقبل محمد هیده عزام: ) أجزاء. القاهرة؛ دار المعارف: 1881 , ج 1 ص ۰ ۷۵-4؛ ج 1 ص 0104-1948 
رالفصیددان لداقشان فى حب ۲ فصل ۰۹:۸ 

8 الصرفی: أخبار ابی شمام؛ ص ۰۲۹۷ 

5 - الجاحظ : بیان والعبيين؛ ج ۱+ ص ۰۱۸۱-۰۱۳۸ 

۷ - فلنضع فى اعتبارنا كلك أن التزام الحرليين بالممنى الحرفي للنص القرآنى كان بالمثل ظاهرة تاريخية جدیداء 

Erie A,Havelock, The Literate In Greece its Cultural Consequetices (Princeton, N.J,: Princeton University Press, 1982), الظره‎ - ۸ 
The Muse: learns to write: Reflections on Orality and literacy, From Antiqultyto the Present. (New Haven: Yale University 

Press, 1986) and Walter J. ong Orality and llleraey: The Technologzing of The Word (London and New York: Methuen, ۰‏ 
لقد بحث حمسن البنا عر الدين الانتقال من الشفاهية فى أعمال اتر أو زرىك هيفلرك 1۵۷۵/۵0] 2:10 , ۸8 ۱۷۵۱۱۵۲ فى کنابه: الكلمات 
والأشياء: بحث فى العقاليد الفنية للقصيدة الجاهلية. الثاهرة؛ دار الفكر العربى: ۰۱۹۸۸ ص 18 ۱۱٩‏ ۰۱۸۱۵۵ 

9 . ابن الممر؛ كعاب البدیع؛ تقديم كراتشكوفسكى ۲۵۱۵۵۷۵۷۵ ۰ 569:571 „Sezgin, poesie,‏ 

۰ - يعثقد برن باکر 13000501007 أن الخلاف حول أي نمام هر السبب الرئيسى ار على الأثل هو واحد من الأسباب الرئيسية فى تأليف ابن المعثز [كثاب البديع 
studi arabi et lslamicl, Ra-‏ لل ul Mutazz,"Alti de Terzo congresso‏ مطل (Seeger A. Bonebakker, “Reflections on the kitab ٠ al Badi of‏ 

vello, 1966 [Naples: N.p.1967], 201. 

"١‏ أعتقد أن برهائى على اعتبار كناب الباديع نتاج رد فعل ضد الممنزلة ۷01121118۲0 آثرب إلى الصواب من برهان الطرابلسى الذى بری أنه رد فعل ضد بلاغة أرسطر 

Aijad Trabulsi, La critique poetlque des Arabes J unGu’ uu Ve, slecle de 1.’ Hegire (Damascus يبدي مبلا مضادا للهلليدية والشعربية‎ 

kan Helienistic .مه‎ 1956] , (78.81) 

أما السؤال الذى طرحه بونباكر 8000001007 ای إلى أي مدی أسهم اللاهرئيرك القدماء ‏ خاصة المعترلة من مثل الجاحظ فى البهان والديين ؛ وبشر بن المعدمره 

فى الصحيفة ‏ فى نف ابن لعر الخاصة «بالبديع؛ . رفن مع ابرنباكره فى ون التموذج الأرلى لهذه النظرية. كما قد ریا - قد ظهر ظهورا دم فى شکل 

مصطلحاث لنية محددة تحدیداً جيدا ومفسرة برضرح من قبل اللغربين؛ والشعراء. رهدر لى أن هذه المنالشاث القديمة لاصطلاحات کتاب ابن ا مدز تکشف هن 

علالا أكثر قربا رألری منها باهمال الجاحظ وابن قتيية. هذا بالرغم من اعثراف ابن العتز أنه استعار مصطلح «مذهب کلامی» من اللف الأول . 80٩٤1۵۴۰‏ 

Reflections ot the kitab ûl ۰ 880, 207 

وسوف أحارل أن أبين بالفعل أن ابن المعثز استماه مصطلح الجاحظ «الماهب الکلامی؛ الذى يعنى فى السياق المعتزلى نمطا من الفكر أو التحليل ؛ صشيراً به إلى 

لسن بلاغى يكشك هن سوه فهم لرجل الفكر العتزلى بأكثر ما يعزى در الجاحظ عليه. وعلاصة القول فى النهابة أن شمر «البديع؛ هر الشعر الذي يتفق مع 
المدهب الکلامی كما لهمه الجاحظ . 

۲ - ابن المتز: كعاب البلديعء ص۰۱ 

۳ لفسه. 

. ٣ص الرجم السابی»‎ ٩ 

8" الرجم السابل؛ ص" . 

٩‏ - پلاحظ محمد مندور أن «ابن العتزه يفتقر إلى معايير ثابنة فى اختبار ثلك الأنسال الخمسة نخاصة؛ منوها بأله بربط بين للالة أنواع لاصلة بينها؛ ۱ - الاستعارة 
لت تعد جوهر الدمرالحقیقی؛ ۲ - وطرق أداء تعدمد غلى الشكل وليست أساسية فى الشعر على الإطلاق» كالتجنيس رالطبال؛ ورد المجر على الصدر, ؟ - 
الماهب الکلانی: وهر منهج ذكرى. (محمد مندير؛ النقد البهجي غند العرب. الفاهرا؛ دار نهضة مصر؛ درن تاريخ . م۵۲). والنقطة الثى أحاول توضيحها أن 
المقولة الثالئة التى صارث الملمح الوحيد الذى ميز شمر البديع قد استوعبث فى داخلها المفرلتين الأرلى رالثانية في تصليفاث شعراله. 

۷ المرجع نفسه. 

۸ - انظر مثلا؛ ابن المتزه كعاب البديع ؛ ص ۲۳. رمقدمة کراتدکرشسکی ص ۱ ,+ 

۹ - ويعلق بون باکر على هذا قائلا؛ «أطن أنه بالرهم من الانهام بالإسراف فى استخدام أسلوب البديع (إفراط فى البديع) ود عليه؛ فان حكم ابن المعثز فى مقددمة 
كناب البديع على ایی تما لم يكن سليها تماما. ففى كتاب البديع ذاته لابصدر حكم يدين أبا ثمام غير سث مرات من نسع وللائين موضعا .؟ع ه8000 

“Reflections The Kitab al - Badl, 202,‏ 
۰ - ابن المعترء كعاب البدیع» ص۲ . لقد افترح فولشهارت هابترخحس 11610618 :01678 //اترجمة فضفاضة نرها ما؛ تمدنا مع ذلك بصيفة آدل يمكن تطبيقها على 
أمثلة ابن المعتز مثل | «استمارة الكلمة لشئ لم يعرف بها من شئ قد عرف بها "The borrowing of a concept for somethlng in connee#on wih İt a‏ 


۳۸۹ 


سس سس [فادز صيافة البديع 


been known for something in connection with whlch ۱ has been known: (Wolfhart Helnrichs, “The Hand Of The North - Wind! 
Opinions مه‎ Metaphor and Early Meaning of ltlarah la Arabic Poatlcs" Abhandlung en fur die kunde des Morganlondes (Wiesba- 
den: Deutsche Morganlandische Gesellschaft) 44 no 2 ]1977[: 33-34]. 
فرلفهارت هابر عس؛ بد الريح الشمالية: آراء فى الاستعارة والمعنى القديم لها فى الشعربات العربية.‎ 
ما۷‎ Helnricha," Lierury Theory: The Problem of Ils Effcency” J فى فشل النقاد العرب القدماء فى سالجا التطور التاريخى فى الشعر؛‎ - ۱ 
Arable poetry: Theory and Development, ed.G.E. von Orunebaum (Wiesbaden: Harrassowitz, 1973, 19 ۰ 69 passin. 
-۱٩ وولف هارت هابدربخس «النظرية الأدبية مشكلة فعاليعها؛ الشعر العربى النظربة والتطور. تصبید.ج. إ٩ هون جرينبادم. وايزيادن هاراسرمتر ,۰۱۹۷۳ ص‎ 
بد الريح‎ ١ فى مواضع متفرقة. لد كرس هابنريخس عدا من الثقالات لعطور تاريخ الاسشمارة العربية من خلال أسطر مدفرقة (مراضع) فى لقاشه الحالى‎ 1۹ 
"ltlaral and Badi’” and The hand of the Northwinds and ۳۵۱۴6۵ . الشمالیة) . و «الاستمارا والبديع1» و «الاستمارا الزدرجة فى الشمر احدث)‎ 
Metaphors ها‎ Muhdath poetry,” Oxidental papers of the school of Abbaald Studies of the University of St. Andrews 1 (1986): 1 - 22. 
۰۲۲ - ۱ أوراق غربية من مدرسة الدراسات العباسية فى جامعة القدیس ألدررز. ۱۹۸۲,۱ ص‎ 
۰۲۳, ۲۲ الرجع السابل. ص‎ - ۲ 
۰۱۱ الرجع السايق» ص‎ - ۳ 
الساب.‎ ۲٩ انظر هامش‎ - ۸ 
۰۲۳, ۱۱۰۷ ۔ الرجم السابل ص‎ 6 
۰ ۹۰۱۵۸۱۵۲۱۸۰ ۱۳٩ عبد القاهر الجرجانی؛ أسرار البلافة. لین هیلمرث ريئر: استانبول؛ مطبوعات الحکومة ۱۹۵۱ . ص‎ - ٩ 
إن التحديد الذى أصبعه هنا لا بختلط بتحدید هايترخخس ,۲1۴12۳118 بين الاستعارة القديمة - انى ممل شیدا سب إلى شي أخير: استعارة لبيد ابد الربح‎ 
اللسمالية) - والاسدعارة الجديذة الي معل شيا بصیر شيدا أخمره ثبل اسدمارة الترجس للعين. ركل الأمثلة اللي أتعامل ممها ندرج فى تصنيانه نت‎ 
, الاستمارةةالقديمة أر والعمثيل؛ لدی هيد القاهر الجرججاني أو الاستمارة الخالصة‎ 
۰۳:۱ راجع ما قاله وولفهارت هاينرخيس عن «ید الریح الشماليةص‎ 
51 ابن الممنزا كناب البديع؛ ص‎ - ۷ 
۰۲۹ الرجع السابق؛ ص‎ - ۸ 
. ١9ص الجرجالی: أسرار البلافة»‎ - ٩ 
۰۲۹ ابن المتز: کناب البدیع؛ مي‎ - ۰ 
الرجع السایق؛ ص۰۲۷‎ - ۱ 
مقي محمد‎ ١ كما لاحظ الأصمعى نی تعليقه على هلا البيث؛ فلا برجد دليل داخلی على أن «الطماح؛ 190::0۵ ۸۱۰ اسم صريح. يران امرها الفيس‎ - ۲ 
۰۱۰۸ أبو الفضل إبراهيم: الطبعة الثالية؛ القاهرة» دار العارف؛ ۱۹۹۹ ؛ ص‎ 
۰۳۲۲۰ کتاب الافالی» ص‎ ١ الأصبهائى‎ - ۳ 


۰۲۵ ابن المعئز ؛ کاب البدديع ؛ ص‎ 61 
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۱ - ابن المعتز؛ كعاب البلديع ؛ ص 87 , 

۴ . الرجم السابق؛ ص ۰94 

۳ لفسا 

۷ - مندور؛ النقد اللهجی ؛ ص ۰۵۲ 
نیما لأن اناد اللاحقين فى غالبية الأمر قد تماهلوا ذلك الفصل من كعاب البدیع» نما كالت بقية الکتاب المصدر الأساسى والأول لعليا لكل النقد لبلاغی 
نيما بعد ناء على جريتبارم؛ قدمة كثابان أساسيان من بعد کتاب البديع قد غالجا المذقب الكلاني هماد كثاب أي هلال المسکری الصصتاعنين رکتاب 
الخوارزس اتيج العلوم. ريعد الذمب الكلاس لى الکتاب الأخير من الرسائل البلاغية الوجودا فى (Gustave E, von Grunebaum, Atenth - „ili‏ 
Century Document of Arabic Hterary theory and Criticlımı The Sections on Poetry of al - Buqillanto TJaz al ١ Quran (Chicago:‏ 

University of Chicago Press, 1950, 115 ۰ 18), 

أما السکری؛ فیدر ظاهربا أنه أدرج المذهب الكلامى من أجل الشمول رالإحاطا؛ رکونه قد أعطی مخخصرا لکلام ابن المتر فى الفصل درن أمثلة إضافهة أو أى 
تعلیل يعنى أنه لم يكن ذا أهمية له. 
انظر: ابو هلال العسکری! الصناعنین. تمقين؛ على محمد البجارى ومحمد أبر الفضل إبرافيم؛ مؤسسة فيسي البابي الحلبى ۲ ۰۱۹۷۱ م۰4۲۹ ۰4۲۷ 
وبالإضالة إلى هذا انظر مراجع للمذهب الكلانى فى أعمال بدری ر واتزبرار ۱۷۵1۵5۳۵۵8 رهابتريخس 1481001605 هاش ۰۱۱ 

۵ الأشمرى؛ مقالات الإسلاميين. ص ۰۱۱4 ٠١١‏ . 

ابن العتر: کتاب الباميع؛ ص ۵۵. 
لقد أععدث لى النهاية - «الرضاه لأشير إلى عبارة #رضا الله عن العبد) أن برى الله العيد.. طائعا لأمره» ها عما حرم لين (ررض دی ۰ 
هذا لفصل مستمد من مقالى الأسبق تحر تعريف الشعر الباديع؛ مجلة الأدب العربي؛ ۱۱۹۸۱۰۱۲ ص ص ۱ رهذا المرض به تقیحات رتعديلات هدز 
مهمة, 


AA 


دب زد ةد سره ها ااال سيا 


المتلقى عند النقاد القدامى 


السلطة المحبوسة 


حمادى الزنكرى” 


سينا 


درج النص النقدى المماصر على الإشارة إلى 
مستهلك النص الأدبى بتسمیات متتوعة؛ مثل القارعا أو 
السامع أو الحاطب أو المرسل إليه أو الشفبل أو التلفی. 
وهذه التسميات كلها تسعى إلى التعريف بالصلة القائمة 
بين طرفين أساسيين تشحفق وتتكامل بهما العملية 
الإبداعية. رلم يغيب النقاد القدامى هذا المستهلك؛ إذ 
ألحقرا به عددا هائلا من التسمياث والصفات الدالة بدا 
على آهمبته عندهم حلال مباشراتهم للنص الشعرى» 
وليس من العسير أن نستقرئا ذلك فى كتبهم؛ إذ هم 
عيئره بذانه وقدراته ومجازات فهمه ونذوقه وأنماله 
وجرائب انفعاله» ؛ فان عدل بالشعر عن جهته مجته 
الأسماع وفسد على الذوق؛۲۱۲. وقد يتفق «فى أشعار 
المرب التى يحتج بها تشبیه لا تتلقاء بالقبول أو حكاية 
نستخربهاه(۲۲. 
«وعیار الشعر أن يورد على الفهم الثاقب فما 
قبله راصطفاه فهو واف» وما مجه رنفاه فهر 


+ كلية الأداب والعلوم الإنسالية بالفهروان؛ نونس ٠‏ 


انص. والعلة فى فبرل الفهم الناقد للشعر 
الحسن الدى يرد عليه؛ ونفيه للقبيح منه 
راهتزازه ا پشبله » ونکرهه ۹ پلفیه ؛ أن كل 
حاسة من حواس البدن إنما تتقبل ما يتصل 
بها ما طبعت له إذا کان وروده علیها ورودا 
لطیفا باعتدال لا جور فيه؛ وبموانقة لا 
مضادة لها؛ فالعين تألف المرأى الحسن 
ونقدى بالمرأى القبيح الكريه؛ والأنف يقبل 
المشم الطيب ویتأذی بالمنتن الخبيث؛ والفم 
يلعد بالمذاق الحلو ويمج البشع المر والأذن 
نتشوف للصرت الخفيض الساكن وتدأذى 
بالجهير الهائل؛ واليد تنعم بالملمس اللبن 
الناعم وتأذى بالخشن المؤذى؛ والفهم يأنس 
من الكلام بالعسدل الصراب الحل رالجائز 
المعروف الألوف؛ ويتشوف إلبه وینجلی له» 
ويستوحش من الكلام الجاثر والخطأ والباطل 
راحال والمجهول النکر وینفر منه ويصداً ل 
فإذا كان الکلام الوارد على الفهم منظرما 


۳۸۹ 


حمادى الزنگری 


مصفى من كدر العى مقرما من أرد لا 
واللحن سالما من جور التأليف وموزونا بميزان 
الصواب لفظا ومعنى وتركيباء انسعت طرقه 
رلطفت موالجه فقبله الفهم وارتاح له وأنس 
به» وإذا ورد عليه على ضد هذه الصفة وكان 
باطلا محالا مجهولاء اندست طرقه ونفاه 
واستوحش عند حسه به وصدئ له وتأذى به 
كشأذى سائر الحواس بما يخالفها على ما 
شرحناه) ۳۱ , 
هذا النص الذی آوردناه على طوله وتکرار دلالائه فى 
بعض مراضعه بدلی عن رعی عميق بالعلاقة الواجبة 
الوجود بين النص وفارثه؛ وهذه العلافة تتبدل فوة ووهنا 
بقدر كفاءة الشاعر وشمره فى إحداث عملية الانفعال. 
وحرص ابن طباطبا على بيان دلالة الفهم؛ فهم الشعرء 
وهر معنى مجرد» فشبهها بحواس البدن؛ كما شبه هذا 
الشعر بالمحسرسات التى تلامسها هذه الحواس رنلتد 
بذلك؛ وستفی اللقی عنده فهم وارتياح وأنس. وبتحول 
النص الشمری بهذه القارنات أو هذه التشبیهات إلى 
كائن مادى نابض بالحياة وحافل بالأصرات المليحة 
والألران الزاهية والروائح الطيبة كما يتحول الفارئ إلى 
مثلق متلك ففتلف فرص الالعذاذ. 
وأثرت الإشارات إلى المعلفى عند المنظرين فى البلاغة 
ونقاد الشعرء نستدلها من أبنبة صرفية مختلفة كالمصادر 
أو أسماء الفاعل وأسماء المفعول أو الأفعال المبنية 
للمعلوم أو نپول مثل السامع والجمهور رالناس 
والنفس والنفوس والبعض والمتخيل والتوهم والاعتقاد 
والإحساس والانفعال؛ وبنال ریصاب ويعجب ويطرب. 
وتعديد هذه الأبنية لابمکن أن يفيد إذا اعتبرناه أساسا 
لوجود وعى منظم بظاهرة التلنی. فهذا المتلقى الذى 
يستوقفنا بحضور على مستوی التسمية محشاج إلى 
تعريف دقيق يمكّن من الإمساك بفعالياته الفنية؛ سواء 


۳۹۰ 


على مستوی التذوق أو على مستوى الوظيفة فى إبداع 
مکن وموال للنص الأول. هذا التعريف غير متاح بما 
تابعنا من مواد لغوية؛ ولعله مکن بالعودة المنفحصة إلى 
جملة من كتب النقد القديم قصد استفسارها عن 
تعريف جلى بهذا المتلقى رعن صلاته الحقيقية بالنس 
الشعرى. فلمل هذين التعريفين يسمحان لنا بضرب من 
المعابعة النصبة والتاريخية والإجرائية بالبلوغ إلى رئية 
واضحة لجماليات التلفى - حسب نسمية مدرسة 
كونستانس الألمانية. 


المتلقى داخل العملية الإبداعية؛ 
الحديث عن المتلقى داخل العملية الشعرية أو 
الإبداعية عامة بعد فى ذانه أساسياء لأنه يسعى إلى 
تخليصه من حالة السلبية الئى قد ينصف بها من حيث 
هو نارئا أو سامع أو مستهلك مفصول عن النص» 
وبالثالى بسعی إلى الإمساك بفمالیانه افتلفة فى المبدع 
من جانب؛ وإذ ذاك يحسب له هذا المبدع ألف حساب؛ 
ويمكن أن نقول يعد له ما استطاع من قوة ومن رباط 
الخيل. وفى النص الإبداعى من جانب ثان؛ فیستحیل 
هذا النص عندئذ مهادا جاهزا لإبداعات جديدة وموالية» 
وهنا يبرز ریا الفاعل فعصبح كل عملية للعلقى 
مقترنة بنشاط للمتلقى يباشر هذا النص بمواقف ورژی " 
جديدة. ولنا - انطلاقا من هذه الفرضيات النظربة - أن 
نتساءل الأسعلة الثالية: 
- هل المتلقى مجرد مستهلك سلبى يتقبل النص؟ 
- هل له دور فى صیاغته؟ ومن أى جانب فيه تبين هذه 
الصياغة ؟ 
هل فى أدوائه الفنية أم فى إدراكاته الدلالية؟ 
- هل تحدث هذه الصياغة قبل تحققه أم يستدل عليها 


بعده؟ 
- هل يؤثر فهمه الخاص للنص الشعری فى تحدید أدبية 
هذا النص؟ 


سس مس سس سس سس ب التلقى عنه الشاه القدامى 


وان السؤال الأساسى الذى نعتبره أجدر باسثيقافنا 
ونظرنا هو التالى؛ 
- ما المزايا أو الخصائص الجمالية التى بتصف بها النص 
الشمری» إذا ما أخضعناها لسلطة التلقى ولم نبقها 
حوزا حاصا بقدرات الأديب الفنان؟ 
وإندا نحاول بالجواب عن هذه الأسهلة أن نشبین 
نمالیات القراءة التى تستصفی أو ننتج (لر عملية 
الشواصل بين طرفی الابداع؛ أى بين الأديب والتلفی, 
وهذه الکاسب الفنية أو هذه الجمالیات التلفيائية (من 
الألمانية Reeprionsathetik‏ )210 تورل داخل هذه العملية 
إلى حالات حركية خارجة عن إجماع النقاد وتفییسهم 
وعن أنماط العذرق السائدة؛ لأنها لا خيل على قرالب 
جمالية بل تسمح للقارئين بالسيطرة على فعل الإبداع 
بمواقف من الجمال حية وقادرة على التبدل. 
وإذا ما نظرنا فى طبيعة التلقي؛ من حيث هی تعامل 
مع می الخطاب ؛ وحارلنا محاصرة اسهامات العلقی 
الممكنة فى التصرف فى دلالات النص الأدبى ومقاصده؛ 
وجدنا أن المعنى وفارئه يعيشان أو يباشران علاقة جدلية 
متواصلة. فالقارئ أو المتلفى يتحول إلى عنصر فاعل فى 
الخطاب؛ لأنه يعدل بمقاصد الأديب حيث يشاء؛ بأن 
يحيط الخطاب برؤية مخصرصة تصنمها جربته ومواقفه 
رندره الضاصة على السخیل. إن هذا المتلقى الذى 
ستحشره مجالس الأدب والسياسة ومذاهب العقيدة 
بقرة» هر أكثر من نارکا عادى» بل صار منتصبا بخيلاء 
وبوقاحة أحبانا يرنقب اکتمالا موهوما للنص الذى أبدعه 
الأديب رنضی الأمر: 
دود يميز الشعر من لا يقوله كالبزاز يميز 
من الثیاب ما لم پنسجه والصيرفى يخبر من 
الدائبر ما لم يسبكه ولا ضربه حتی اه 
ليعرف مقدار ما فيه من الغش وغيره فينقص 
تیمته(٩۲.‏ 


إن هذا الوقف القراءانی الذی بتبین فيه ابن رشيق 
محتازا للذوق الرفيع هو نفسه الذى أمكن النقاد من 
التعقيب على الأشعار العربية والتتقبب فيها عن أغاليط 
الشمراء؛ بفياس غریب على معان مثالية يستمدونها عادة 
من الثراث. ومن هذا الاحتیاز ما يفوله فى (العمدة) فى 
باب نفى الشئ بإيجابه: 
«رالمیب من هذا الباب قول كثير برلی عزة 
صاحبته : (طوبل) : 
شهلا راك الرت من أنت زینه 
ومن هو أسراً منك دلا وأقتبح ؟ 
لأنه قد أوهم السامع أن لها دلا سيدا ولكن 
غيره أسوأ مه وأقبح؛ فكيف إن كان القبح 
راجعا عليها لا على دلها ولیس هذا فى شئ 
من قوله تعالی: أصحاب الجنة يومكل حير 
مستفرا وأحسن ميلا (الفرقان؛ الآية ۲۶) 
لأن هذا لا إشكال في . 
وهذا المتلقى لا يكتفى بهذا التذوق الاستبدالی - إن 
صح التعبير- بل يتجاوزه إلى التأثير فى جربة الأديب 
تأليرا فعلياء فيواصل الإبداع الأول بئان يتحفز فيه يكل 
قرى التخیل والانفعال والثقافة. ونشوسل للتدليل على 
هذا التجاوز برؤية الفارابی للصورة الشعرية؛ فهى عنده 
أداة الخيال ررسیلته ومادنه التى يمارس بها ومن خلالها 
فعاليته ونشاطته؛ ويشمكن المبدع بالصسورة الى يتخيلها 
- حسب الفارابى أيضا من أن يدقع بالتلفی إلى 
إعادة التأمل فى وائعه من خلال رؤية شعرية لا تستمد 
قیمتها من مجرد الجدة رالطرافة والاستجابة لأئماط 
البلاغة السفليدية» وإنما من قدرئها على اسشفزاز 
الحساسية وتعميق الوعی(۱۳۳ فالنصيدة - كما استثبت 
للفلاسفة العرب مع الفارابى - تقدم غيلة التلفی جملة 
من الصور تستدعى من ذاكرنه طائفة من الخبرات الختزنة 


۳۹۱ 


حماندى الرنكرى 


تجانس محترياتها الشمورية والالفمالية مع صور 
القصيدة» ما يفرض عليه حالة نفسية خاصة مجعله بقف 
ضد أو مع موضوع التخییل الشعری؛ وبالتالى بسلك 
لزاه سل وکا معينا. بقرل الفارابى: 
«الأقاريل (الشمرية هى) التى تسشخدم فى 
مخاطبة إنسان يستنهض لفعل شى ما 
باستفزازه إلبه واستدراجه نحوه (أر) تنهضش 
بالسامع نحو فمل الشئ الذى خيل له فيه أمر 
ماء من طلب له أو هرب عنه أو كراهة له أو 
غير ذلك من الأفعال إساءة أو إحسانا سواه 
صدّق ما يخيل إليه من ذلك أم لا »كان الأمر 
فى الحقيقة على ما خيل أو لم يكن . 
رعمل جابر عصفور على استجلاء هذه العلاقة 
لتفاعلية بين الأديب رالثلفی» وذلك من خلال استفراء 
دقيق ومنائشة صارمة لحازم الفرطاجنی» وانتهی إلى دأن 
كل عمل شعرى يعلى نواصلا بين البدع والثلفی... 
من حلال وسيط نوعى هو القنصيدة:!". لكن هذا 
الشراصل بفى مصابا بعاهات ول دون عقف وهذه 
العاهات لاحقة بطرفى الصملية الشعرية ابدام 
والمتلقى ! 
«هناك أولا جدب فى عملية الإبداع بعد هذا 
الذى ران على قلوب شعراء الشرق المتأخرين 
وأعمى بصائرهم عن حقيقة الشعر مند مالتى 
سئة فلم يوجد فيهم على طول هله المدة من 
نحا نحو الفحول ولا من ذهب مذاهبهم فى 
تأصيل مبادئ الكلام وإحكام وضعه وانتقاد 
مواده التى يجب نحثه منها فخرجوا بذلك 
عن مهيع (الطرین البین) الشعر ودخلوا فى 
محض العکلم»۲۲۱» «رهناك انیا جدب فى 
عملية الدذوق وضعف فى الاستجابة التى 
يخلقها المتلقى؛ وأهم من هذا كله الناخ 


۳۹۲ 


المادی للشعر والتمارات الفاعلة التى تدكر 
جدواء وهی تيارات وصلت بحازم إلى درجة 
بالغة من السخط »!۱۱ 
على أن النظر فى هذا التلقى يؤدى إلى التساؤل عن 
ملاءست أو عدمها لكل القراء؛ فقراءة أى نص 
تختلف مناهجها ونثائجها حسب اختلاف الأهدان 
المرئتماة منهاء وهذا يدعو إلى المغامرة بتتصنيف لأنواع 
القراءة؛ 
نهناك القارئ العادى الذى يأنيه النص ولا يتحول هو 
إلى هذا النص. وهو قارئ غير محتاج إلى استعداداث 
مخصوصة خلال عملية التقبل؛ لأنه لا بطالب النص 
بفائدة أو مئعة من نوع خاص. 
وهناك القارئ المتميز؛ وهو لا بمثل جمهور القراء! 
فهر بسلط على النص نظرة معيئة أو يتسلط عليه بمنهج 
أو بأدرات قراءة ناندة. فاللضوی مثلا يدرس اللفظ 
رانتظامه اللحوی» وقد يجد فى ذلك مشعته الخاصة» 
والفلسفى بستبعن السلامة أو الستریات النطفية 
للخطاب؛ والبلاغى يعدد وینمط عناص المزية الأدبية؛ 
رالأصرلى بصل العلاقة بين دلالات الألفاظ ومدلولائها. 
ويتحرل المتلقرن بمختلف هذه الداغل إلى فهم النص 
إلى سلطات فكرية مختلفة تتشزع من الخطاب مكوناته 
فتؤول إلى مکرنات مفصيلة عن بعضها البعض؛ 
ومفصولة عن تجربة المبدع ذانه. ولبس من الغریب إذ 
ذاك أن تصدف الأعمال الشعربة إلى واضح وغامض» 
وأن يعد هذا الغامض ناما عن موقف فنى له لبريره فى 
توجهه إلى الصدف الأعلى من لفائین "۰۱۱۳ 
رهناك القارئ الذى يمكن أن نصفه بالاجتماعى» 
رهو ذاك الذى يعقدم إلى النص حاملا معه لواده 
الاجتماعی أر انتماءه الاجتماعى رافتناعانه الأخلاقية؛ 
فيستنطق من النص جملة من القيم الثابتة التى بمارسها 
أو يتطلع إليها. وقسط مهم من النقد الأدبى القديم فائم 


سكسس سس يلقى عنه الشاه القدامي 


على هذا للوع من استقراء النصوص الشعرية (محدید 
نیم الدح من طرف الأمدى فى «الموازلة» - مقاييس 
العمود الشعرى عند ابن قتيبة وابن طباطبا) . 
ويصير الشاعر - داخل هذا التترع الفراءائى الذى 
یدع فيه - ملزما بالحذر فى كل خطرة بخطرها فی 
تصیدنه. فالمعنى يجب أن يخضع لشروط فى التدميط» 
رکذلك الأسر بالسب: إلى المبنى. يقسول ابن رشيق 
لقیروانی مزكيا هذا الخضوع: 
«رقد قيل؛ لكل مقام مقال وشعر الشاعر 
لنفسه ونی مراده وأمور ذائه من مزح وغزل 
ومکانبة ومجون رخمرة وما أشبه ذلك غير 
شعره فى قصائد الحفل التى يقوم بها بين 
السماطين: يقبل منه فى نلك الطرائق عفر 
كلامه وما لم یتکلف له بالا. ولا ألفى به» 
ولا يقبل منه فى هذه إلا ما كان محككا 
معاودا فيه النظر» جيدا لا غث فيه ولا سافط 
ولا فلفاء وشمره للأمير والقائد غير شعره 
للوزير الكاتب؛ وسخاطبته للقضاة والفقهاء 
بخلاف ما نقدم من هذه الأنواع ۰۳ 
ربت عبد القاهر الجرجانی فضل القراءة المضنية فى 
إضافة المزية للشعر مبررا هذا الضنى بتبرير يمزج فيه بين 
نرعات النفس ومقتضیات الفن: یفول؛ 
دومن الرکوز فى الطبع أن الشی إذا نيل بعد 
الطلب له أو الاشعياق إليه رسماناة الحنين 
نحره كان نيله أحلى وبالمزية أولى ؛ فكان 
موقعه من النفس أجل وألطف» وكانت به 
أضن رأشغف... فإنك تعلم على كل حال 
أن هذا الضرب من الممائى كالجرهر فى 
المدف لا برز لك إلا أن تنشقه عنه 
رکالمزیز افتجب لا يربك رجهه حنی 
تستاذن عليه؛ ثم ما كل فکر يهعدى إلى 


رجه الكشف عما اشعمل عليه ولا كل 
خاطر يؤذن له فى الوصول إليه؛ فما كل 
أحد يفلح فى شق الصدفة ويكون نی ذلك 
من أهل المعرفةة98 1 , 


التلفى والتأوبل: 
هذا الاعتلاف القائم بين القراء» أو بين مواقف 
التلفى ومستریات الفهم؛ يربك النقد؛ لأنه يضع مقابيسه 
فى مجال قد تتعرض فيه إلى التدمير الكامل. فتدرع 
مفاییس البلاغة والنقد بمذاهبه لا يمكن أن يلاح 
تبدل المتلقين. 
يفول نصر حامد أبو زیده 
«ئالحفيفة الى يتضمنها العمل الفنی 
كمنياتها فى الفلسفة والتاريح حفيقة لمسث 
ابتة ولكنها تخیر من جيل إلى جيل ومن 
عصر إلى عصر طبفا لتغيراث أفل التلفى 
وتجارب المتلقين»!*1. 
رعنيت سیمیوطیقا الأدب بهد الظاهرة؛ فأبرزت أن 
امجتمع التکون من مجموعات من القراء الختلفين بظهر 
كجماع الجاهات اجتماعية لفافية انتصادية إبديولرجية 
ركذلك مهنية؛ تؤثر فى النظام الأدبى لأنها جزء من 
الوعى الاجتماعى. 
وینحاز الععامل مع النص الشعرى داخل هذا العجانس 
العدرم بين القراء من تعامل مرجعى إلى تعامل تأريلى 
مفتند للسكونية؛ لأن تأمل النص فيه خحاضع للزعات 
تجعذبها علائن لا حد عددبا لها. وانتبه بعض النقاد 
رلبلاغیین القدامی إلى ضرورة تدخمل التعامل التأويلى 
- بالمفهوم الذى أشرنا إليه - وعدره لازمة من لوازم 
التلفى. يقول عبد الفاهر الجرجانى: 
. الم إن ما طريقه التأوبل بتفاوت تفاوتا شديدا 
فمنه ما یفرب مأخذه ويسهل الرصول إليه 


۳۳ 


حسمادی الزذكرى 


ويعطى القادة طوعا حتى إنه يكاد بداخحل 
الضرب الأول الذى ليس من التأوبل فى 
شئ؛ وهو ما ذكرنه لك. ومنه ما بحتاج فيه 
إلى قسدر من العأمل ومنه مسا يدل ریضمضش 
حتى یحشاج فى استخراجه إلى فضل روية 
ولطف فکرةه("۱. 
إن الاشکال الأساسى الذی بسی الظن بالشاریل؛ 
والذی عبر عله عبد القاهر بالتفارت الشدید فيه؛ جعل 
الأسلاف من المفسرين واللغوبین وعلماء الکلام والنقاد 
بحاولون تحديد صلاحیانه حتى لا نفرط النص الورل 
بين الأصابع فيدر خطابا مفتوحا على مطلق الأفهام. 
ونابع السيد أحمد عبد الغفور فى کتابه (ظاهرة التأوبل 
وصلتها باللغة) محاولات العلماء للتصدى للتأوبل. وقد 
قامت على رد الجموح أو الجنوح الذى انسم به إلى 
اقغضاءات اللغة والبرهان؛ فكان أن رفضت التأوبلات 
البعيدة يسبب تعلق أكثر جوانبها بالنصوص الشرعية. 
وعبر الظاهربون والحنابلة والخوارج عن رفضهم هذاء 
بكثير من الحدة أحياناء بسبب التساهل الذى داخل نهم 
النصوص من طرف بعض الفرق الشيمية أو المتصرفة أو 
علماء اللغة فى مجال دروسهم النحوية؛ وهو تساهل 
نفراه واضحاً عند ابن عربى مثلا فى قرله: 
«إنى طالما تعهدت تلاوة القرآن وندبرت معانيه 
بقوة الإيمان تدكشف لى مخت كل أية من 
المعانى ما يكل بوصفه لسانی» لا القدرة تفی 
بضبطها وإحصائها رلا القوة تصبر على 
نشرها وإنشائهاة "1 , 
إن الشدبر المسرفى لمعائى النص هو تدبر لا يضبطه 
تعديد ولا يبلغ إلى الكشف عنه إنشاد كلام؛ لأنه ندر 
عاطفی موكول أمره إلى الإيمان. ومن هذا الباب اعتبر 
الصوفية أن الألفاظ لا تعدو أن تكون «رموزا وإشارات 
تحمل دلالات خاصة... وقد أدى بهم هذا الاعتقاد إلى 
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تعدى الحدود اللفظية للكلمات"“' . لكن هذا «التلبس 
الماطفى؛ الذى حاول أن ینف به صدف خاص من 
المتلفين إلى التعصوص برند على بدثه عند أهل الأدب! 
وذلك من حلال الربط الواجب بين الشذرق واللغة بما 
يشقلها من دلالات معجمية وأحكام إعرابية ووجوه 
بلاغية؛ إذ؛ 
«لابد لكل كلام نستحسنه ولفظ تستجيده 
من أن بكون لاستحسانك ذلك جهة معلومة 
وعلة معقولة؛ وأن يكون لنا إلى العبارة عن 
ذلك سبيل وعلى صحة ما ادعیناه من ذلك 
دلیل؛ وهو باب من العلم إذا أنت نشحته؛ 
اطلعت منه على فوائد جليلة ومعان شريفة؛ 
ورأيت له أثرا فى الدين عظيما ونائدة 
جسيمة؛ ووجدته سببا إلى حسم كثير من 
الفساد فيما يعود إلى التنزيل واصلاح أنواع 
من الخلل فيما بتعلق بالتألويل :2190 , 
وكانت دلائل الشذرق الفنى عند النقاد القدامى والنئائج 
التى ترتبت عن التصريح بها دلبلا آخر على انحباس 
التلقى بما له من كفاءات تأويلية داخخل حدود معلومة. 


شروط النقاد على البدعین أو استدسار الإبداع: 
ولعل أهم مظاهر هذا الاستعسار ما انتثر فى مصدفات 
الأدب والنقد الفديمة من إشارات إلى المعنى الستحب: 
أو الكلمة المستحسنة أر التشبيه الأنسب والأبلغ» ما كان 
يعد تذرقا جماليا فى مبدثه وصار شرطا او قاعدة إبداعية 
فى النتهی. ونتابع استدلالا على ذلك الأمثلة الآنية؛ 
«من ذلك أن طرفة بن العبد يعيب بعض 
الشعراء على كلمة صيعرية (رهی العلامة 
نوضع على عدق الجمل) لأنه وصف بها 
الناقة؛ والحال أنها صفة مخصصة للجمل. 
فقال للشاعر معرضا به: (استئوق الجمل١.‏ 


ال سب نی عند النفاد القدامى 


والنابغة الذبيائى يعيب حسّانا بن ابت على استعمال 
جفنات وأسياف فى موضع الفخر؛ لأنهما كلمتان 
دالتان على القلة؛ ولا يصح أن تعبر عن كرم أو بطش 
فى المدوح. والرسول يستحسن شعرا للبيد بن ربيعة لأنه 
كان فى تمجيد الخالن. وعمر بن الخطاب يحث على 
رواية ما عف من الشعر؛ وسكينة بنث الحسين تستطيب 
الشعر بقدر نبل العاطفة فيه إزاء المرأة. وابن عباس بطرب 
لشعر عمر بن أبى رييمة غير مكثرث بجرأنه على 
الأحلاق القويمة. ويؤكد ابن رشيق هذه الشروط التى 
تنقاس بها جماليات القصيدة فى بابه الخاص با مديح؛ 
حيث پسرد الصفات الحسئة التى يفضل أن بمدح بها 
الملوك أر الوزراء أو الكتاب ار الفضا: أر قراد الجيش» 
فمن قوله فى شأن مدح الملوك: 
اوسبیل الشاعر إذا مدح ملكا أن يسلك 
طريقة الإيضاح رالاشادة بدکره للممدرح» 
وأن يجمل معائيه جزلة وألفاظه نقية غير 
مبتذلة سوقية؛ ويجتنب مع ذلك التقصير 
والتجاوز والتطويل: فإن للملك سآمة وضجرا 
ربما عاب من أجلها ما لايعاب وحرم من لا 
بريد حرمانه. ورأبت عمل البحترى إذا مدح 
الخليفة كيف يقل الأبياث ویسرز وجره 
العانی» فإذا مدح الکتاب عمل طافته وبلغ 
مراده۳۰(6. 
هذه الأحكام افتلفة السابق ذكرها أهلت؛ إذن؛ 
النقاد لأن ينتصبوا كالقضاة الفاصلين بين إبداع سوئ 
وآخر غير سوى؛ ومعنى لائق وآخر شائن؛ ويستحيل 
الإبداع إذ ذاك إلى نشاط نرتهنه جملة من الشرائط 
والمقاييس تخول له البلوغ إلى الطرف المقابل للمبدع 
وهر التلقی ؛ ومن هذه الشرائط التى تابعنا: 
- ماسبة المقال للمقام. 
الحث على الأحلاق القويمة. 


5 الإشادة بالدین ۰ 
اللياقة فى الغزل دون الاستهتار. 
- الإمتاع الفنى, 


ركأننا بالبدغ - بهده الشرائط- يدع بناء على 
طلب القارئ بدلا من أن يبدع لحوافز باطنية ذائية. وفد 
شعر أبو نواس - وهو من أوائل الشعراء الذين عملوا على 
الخلاص من ربفة القديم ‏ بالخروج من هذا الحصار 
الضررب عليه فتذمر من ذلك قائلا؛ 
دعانى إلى وصف الطلول مسلط 
نسمما مير لمؤمئين وطاعة 
ان كنت قد جشّمتنى مرکبا وعرا. 
ونلاحظ هذا التوجيه السلط على الشعراء فى جملة 
من النصوص القديمة الى تشبه فى بعض صورها 
السبانات أو الأدلة المنهسجية (اهه٤‏ ة0( أر الرافعات 
القضائية؛ فى دفاعها عن الشعر من الشاعر الذى قد 
یجرژ على مخطيم القيود التى استصنمها كبار الشعراء 
رمن هذه البیانات؛ 
- فوائين ابن قشيبة فى مقدمة (الشعر والشعراه) وقدامة 
ابن جعفر فى (نقد الشعر) , 
- المقابيس الدقيقة التى شكلت (عيار الشعر) عند ابن 
طباطبا العلوی: 
- تمنیفاث الآمدى لعانی الدح فى «مرازنشه) بين 
البحترى وأبى تمام. 
- مواقف اللغوبين ورراة الشعر من محاولات التحديث 
والشولبد الشمری؛ سراء كان ذلك فى اللفظة ار 
تركيب الجملة أو الأوجه البلاغية المستحدلة. 
ولعل رد الشاعر ابن مناذر على حماد الراوية كان 
الأبلغ تعبيرا عن شعور المبدعين بالاستفسار الفنى؛ أر 


۳۹۰ 


حسمادى الزنگری 


بالونوع فى أسر الذرق الصفوى. فقد رد هذا الشاعر 
على نفد أبى عبيدة بقوله له: 
دائق الله واحكم بین شعرى وشعر عدى بن 
زید. رلا نفل ذاك جساهلی رهذا اسلامی 
رذاك قديم وهذا محدث؛ فتحكم بین 
المصربين ولكن احكم بين الشعرين ودع 
العصبیةه(۲۲۱. 
وهکذا كانت أذواق فئة قليلة من التلفین فى عصر 
من عصور العربية سلطة فنية فربة متحكمة فى جمالیات 
الفصيدة شکلا ومضمرناء ما عدل بها عن مقاصد 
المبدع وهراجسه الفنية؛ بل هى تعطل لديه حرية الخلق 
وأفاق الإبداع؛ ويكفى تصفح سريع الموازنة؛ الأمدی 
لاكتشاف الثقل الذى بسلط على المبدع من عل. فما 
يقارب الخمسين صفحة منها عروض لا تنی للمعانى 
والصور الأكشر شیرعا فى القصيدة التقليدية؛ ركان 
منهجه فى هذه العروض أن يبدأ بذ كر الصورة الواردة فى 
السیب التقلمدی؛ رأن يتبعها بما يلبها من الصور عن 
الرحیل ووصف النافة رالدیح؛ وكان وجه الفاضلة بين 
الطائيين مفدار رفاء هذا أو ذاك فى الوفاء لهذه الصور. 
وهذا المنهج فى مقاربة الإبداع الشعرى مغیب لا محالة 
للوظيفة الشعرية للإبداع؛ لأنها تورل بالشاعر إلى أن 
پستبدلها بأحرى منفتحة على القيم السائدة فى النقد 
ومنغلقة على ذات الشاعر المعنى. 


مقاییس التلقى الصفوی: 

وأوجب هذا الحصار النشدی أن بتسلح الأديب 
والقارئ كلاهما بزاد معرفى نوعى؛ أسهمت بعض 
الؤلفات القديمة فى ترضيح عناصره وأسهبت 
فى تعديدها. ويمكن أن نسمى هذه العداصر أسرار 
الصنعة اقتداء بجابر عصفور؛ وهذه الأسرا ار هی الاكثار 
من الحفظ رنهم المحضرظ والاقتسداء باصسن من 
الشمر إذ: 2 


سرافل ع س 0 


۳۹۹ 1 ۳ 
او وا العاف سا 
ا 


«ینہغی للشاعر فى عصرنا - على فول ابن 
طباطبا - أن لا يظهر شعره إلا بعد لفته 
بجودنه وحسنه وسلامته من العہوب الثى نه 
علیها وأمر بالتحرز منها ونهى عن استممال 
نظائرها ؛ ولا يضع فى نفسه أن الشعر موضع 
اضطرار وأنه يسلك سبيل من كان قبله 
وبحستج بالأبيياث نی عبييت على فائلها 
فليس يفتدى بالسی وانما الاقتسداء 
باس" . 
ركان الجاحظ أبعد فى التصريح عندما دعا فى 
كتابه (الحيوان) کل مترسم بالأدب شاعرا كان أو كائها 
أو قارئا إلى حفظ الأمثال والأشعار والاشتقاقات والأبية» 
وإلى معرفة مواضع استعمالها وتأويلها فى كل موضع. 
والملكة الشعربة عند ابن رشین لا تکتمل دون الأخذ من 
کل علم دینی أو لفرى أو عتلى» و«الشاعر من 
الطبرعین التقدمین يفضل أصحابه برواية الشعر ومعرفة 
الأخبار والتلمذة بمن فوقه من الشعراء") ومعرفة 
معانى الماح رالپ‌جاء عند لأصمی رهيلة بمعرفة 
المناقب والمثالب التى انصف بها السابقون أو استعادها 
الشمرام(۳۹, 
هذا الضمون الثقافى «الماضوى؛ أو «الستمد؛ من 
الرصيد الجمعى السابق للشاعر والراجب ترفره عبد 
البدع؛ أفرز حاصبة من حصائص المعنى وموقفا من 
موائف التلقى؛ وهی خخاصية السرف أو السرقة الشعرية وما 
تستوجبه من مناهج فى فراءة الشعر أو تلفیه؛ وتم بهذا 
السصور خدید علافة العنی الحادث بالمعنى السابق» 
وصارث عملية التلفى بهده المقاربة قالمة على استحسان 
العنی؛ من حيث هو مبتدع أو محتذی به أو مقعبس أو 
مسبوق أو مشترك أو معاد. فوظيفة الشعر فى هذا الإطار 
لم نعد تعبيرا مطلقا وحرا رتلقائبا عن التجربة؛ وإنما 
ترقفت عند استبطان الشعر القديم قصد استصفاء جيده 
واثرائه : وسرة آعری بلسحب الأديب صاحب الشأن 


الف فيد لتقا لدا 


لیعلق بالكلمة الفصل متلق ذو سلطة مهيمنة وفاعلة. 
هذا المتلقى هو عالم الشعر أو المالم بصناعة الشعر 
المنتسب إلى جهابلة الألفاظ ونقاد المانی» على فول 
الجاحظ؛ وإلى أهل الأدب كما يسميهم ابن قتيبة؛ أر 
إلى أهل المعرفة والدراية بشهادة ابن رشيق. هؤلاء امتلکوا 
الجهاز الاصطلاحى الکانی الذى به يميزون الاخشراع 
والإبداع والتوليد والسرق ففتحوا بذلك للمتلقين أبوابا 
جديدة للشدرق النقدی افستکم إلى الشقافة الأدبية 
المشتركة بين الشاعر والمتلفى, 
نا شترع من الشعر هو ما لم يسبق إليه 
فائله» ولا عمل أحد من الشعراء قبله لظيره 
أو ما یقرب منه؛ کقول امرئ القيس؛ 
سمرت إليها بعدما نام أهلها 
سمو حباب الاء حالا على حال 
... وما زالت الشعراء تخترغ إلى عصرنا 
هذا رنود غبر أن ذلك قلیل.... والشوليد أن 
یستخرج الشاعر معنى من معنى شاعر أخخر 
تقدمه أو يزيد فيه زبادة» فذلك بسمی التوليد 
وليس باختراع لما فيه من الافتداه بغيره ولا 
يقال له أيضا سرقة إذا كان ليس آنحذا على 
وجهه»(۲۳۹. 
رتح عن حضور مفهوم السرقة مقیاسا من مقاييس 
التلقى أن صار استحسان الشمر أر استهجانه متوقفا على 
علافة الشاعر بمن سبقه؛ فالفاضی الجرجانی بعتبر 
السرق داه فدیما؛ وهو عند الأمدى باب لا يعمرى منه 
أحد من الشمراء إلا قلیلهم ؛ والسرق عند ابن ريق 
لايسلم أحد منه؛ وسارق الشعر عند الصاحب بن عبّاد 
يصفع مثلما أن سارف المال یفطم؛ أما أبو تمام فيفتخر 
لخلو شعره من ظاهرة السرق ويقول عن أشعاره: 
منرّهة عن السو الوزی 
مکرستهة من العنی الاد 


وترجه النقد الأدبى القديم بهذا الشصرر وجهة 
أخعلائية؛ صار فيها الشاعر ضحية التجريح راللالمة بقدر 
ما لفرائه من كفاءة فى تحديد مکائته بين الشعراء؛ لا 
على مسدوى المعنى المعاد فقط؛ ولكن كذلك على 
مستوى التشبيه الذى يشنم فيه بعض التقلید أو المناسبة 
لتشبيه سابق. 
هذه الرژية «الجمالية؛ للشمر العربى القديم الصادر 
عن سلطة فراءة نافذة ومسلحة بشقافة أدبية وبلاغية 
موسوعية؛ ربمعرفة شاملة بالظروف الاجتماعية والسياسية 
التى یسدع فيها الشمرام. هذه السلطة النقدية الغالبة 
حولت البدع إلى نمط لغری وتعبيرى فاقد لکبانله 
السقلية والعاطفية: لأنه مدعو دوما إلى استخدامها 
لاسترضاء ذالفة تعد اللغة فيها مفياسا فيا أصليا؛ وإذ 
ذاك لم بعد الشعر هو المقصود بالتلفی؛ فلا يعنى القارئ 
ما فيه من عمق شمربة وألم معاناة؛ وإنما صار الاهشمام 
موجها إلى الشاعر؛ نفاس مفدرئه بمقاییس منسوية إلى 
زمنية الخطاب أو وضميته الاجشماعية وإمكاناته الثقافية 
رعلاقانه بأرلى الأمرء فهو إذ ذاك متبع أو متبع مبالغ ار 
مغال جزل اللفظ مستفیمه أو مستکرهه ولفیله حفی 
المعنى وغامضه أو بيْنه وجليه؛ وبهذا صار الشعر مفصولا 
عن صاحبه وملحقا بتاربخه؛ فصدق الشاعر كما يؤكد 
ابن طباطبا يتتصل بتوافق التجربة الفسردية للشاعر ممع 
ما جاءت به تارب البشر من قبله كأن: 
«نودغ الأشعار حكمة تألفها النفوس وترئاح 
لصدق القول فيها وما أنت به الشجارب منها 
أو يتضمن الشعر أشياء نوحيها أحوال الزمان 
على احتلافه كما ترجهها حوادله على 
تصرفها» ۹۳۳ 
وآل آمر الشعر العربی القديم إلى أن يؤدى - بهذه 
القاربات التأويلية - جملة من الوظائف المحددة؛ شأنه فى 
ذلك شأن النصوص ذات المحتوى ال(یدیولوجی (نصوص 


AY 


حمادى الزنگری 


الوعظ والخطب السياسية)؛ تقدامة بن جعفر مثلا 
يوظف الشعر ليكون تطبیفا لفهرم الخلق المثالى فى 
الفلسفة؛ وهو التوسط بين حالتى الإفراط والتفربط ۱3۷ 
فالسهاء حال وسطى بين الفسيضين هما البخل 
والتبذير.. وكذلك الشجاعة والعفة والعدل هى حالات 
وسطلى. 
ويتحول هذا الموقف الأخلائى عند قدامة إلى مقياس 
نقدى» فیصنف المانی الشعرية وفق أغراض الأدب» 
مقدما قوائم مضبوطة أو أدلة يستصفى منها الشعراء 
صفات الدح والهجاه والرثاء والغزل؛ كما أنه يستحسن 
لدى الشاعر المعنى المدحى ما تعلق هذا المعنى بالصفات 
الذائية للممدوح ما لم بستمده من خلفته أو محيطه أو 
آبائه. من ذلك أن المدح بالكرم أولى بالفقير مله بالغتى. 
والمدح بعراقة النسب لا يزيد صاحبه فضلاء والنسيب 
عنده هو «ذکر الشاعر خلق النساء وأخلائهن رتصرف 
أحوال الهوى به معهن)۲. 
وينطلق قدامة بن جعفر من هذا المقياس الأخلاقی 
ليستحسن فول أبى صخر الهدلی فى النسيب؛ 
أما والذى أبكى وأضحك والذى 
أمات وأحسيا والذى أمسره اسر 
لفد کنت أنبها وفى النفس هجرها ر 
بشانا لأحرى الدهر ما طلع الفجر 
نماهوإا أن آراها فجاية 
نأبهت لا رن لدی ولا نكرٌ 
وأنسى الذى قد كنت فيه هجرنها 
كماقد تسى لب شاربها الفا 
إن قدامة بن جعفر يسئعين بهذا التذوق اخصوص 
للشعر ليؤسس نمطية فى التلقى يفرضها على الشعراء 
حنی يحسبوا لها حسابهم خلال إبداعهم ' رهذه النمطية 
تسهم بلا شك فى تقویض جنانب مهم من الشراث 


۹۸ 


الشعرى بان تحكم عليه بالخروج عن السبيل السوى» 
فمن ذلك أن الوصف الجسدى للمرأة قبیح باللسب؛ 
ووصف الممدوح بكثرة الال أو طلاقة الحا لا يزيد من 
صفانه شیلا؛ ورصف قبّة بأنها مطلبة بالذهب أو الفضة 
غير مضیف لجمالها قدراء وكذلك يبقى الهجاء بقبح 
الوجه أو ضالة الجسم أو العدام السب شكلا من أشكال 
التهكم العارض. 

بتبین من المتابعات السابقة أن عملية التذوق الفنی 
انفصلت عن المتلقين الذين يتعاملون تعاملا يكاد يكون 
يوميا مع الإبداعات الفنية؛ فالإبداع ظاهرة أو حادئة تا 
مع الزمن» رصارت عملية فاقدة لزمنيتها رحیویتها 
وتبدلهاء فهى أشبه ما نكون خاضعة لقوانين سرمدية 
مفروضة على كل القراء كما هی مطلوبة من كل 
البدعین. فالممنى الأدبى يجب أن يكون مخزونا تقافیا 
مشترکا ليستتب الرضا علبه» كما أن السبوق إليه 
مستهجن وموصوف بالسرق؛ على أن ذلك لا يمنع من 
أن لايتجرا فيه الشاعر بأن لا بحتذی مذاهب القدامى؛ أو 
بأن بخالف فيه بين امقام والمقال إلخ... 

هذه الخصائص «التلقياتية؛ بمکن أن تعوضها أخرى 
لا شك» ونصنيفها وتدميملها من طرف السلطة النقدية 
والبلاغبة العربية لا يعدو أن بكرن قراءة ما للقضية أو 


5 إن شیا - مرثفا من القراءة خاما؛ والاختلاف بين 


هذه الخصائص رغیرها أمر يعد فى حسبانا عاديا لأن 
التعامل فيه مع النص الأدبى قائم على التأوبل؛ رأية قراءة 
تاوبلية نقدية ندعی لنفسها الانساق؛ وهى فى جوهرها 
شكل من أشكال التسذرق؟ لکن الإشكال یکمن فى 
حرص النفاد على تعميم نظرتهم على القراء الآخبرين» 
ولاعجب من ذلك؛ فالأدب العربى نزع - فيما غلب 
عليه وفى أكشر مجلياته ‏ إلى الشوجه إلى فئة 
حاصة من المتلقين؛ تمئلت فى الصفرة السياسية 
والعلمية. 


امکانات تلق متحرر: 

هذا الاستلاب الذی عاناه التلقى فى الرژية النقدية 
القديمة پلزما ندا رکه فصد فراءة النص الأدبى فراءة 
جديدة؛ دعامتها الاحساس الرهف بالجمال والصدق فى 
الأحاسيس. فمهما كان التقعيد قادرا على الاحاطة 
باشتلف رتقریه إلى الالشلاف؛ فقدرته لا يمكن أن 
تسيطر على الثراء اللامثناهى لأحاسيس المبدعين وردرد 
فعل المتلقين. وإذا خمضعت اللغة للشصنيف الهسونی 
والصيغى والنحوى وحتی البلاغى؛ أو استجابت لفوانين 
اللسانبات؛ فان العنی ألطف من أن ينضوى فى أنماط 
مقررة. ودلیل ذلك أن أدبية الدص تسعمد مقومانها من 
الانزباح عن هذه الأنماط؛ والمعنى عندما يتلبس شكله 
الفنى وبصدر عن مبدعه أو يسل إلى قارئه يستحيل إلى 
كائن بحبا بالانفعالات التبادلة بين هذا المبدع وهذا 
القارئ فى جدلية لا ننى. هذا المعنى بندمى إلى أصول 
لاحصر لها؛ إنه يتكون من كل الثقافات والأديان وطرق 
النفكير والعادات والقیم الأخلاقية ومباهج الحياة ومأسيها 
ونرعات اغخاطبين رتطلماتهم .. نكأننا بهذا المنى فلك 
سابح فى الفضاء اللامتداهی؛ بل هو أكشر ترا لاه 
لابنابع خطا معينا بل ينجه حيث شاء؛ ولا أحد يتحكم 
فى وجهته لأنه بستجیب لجدلية داخلية لها تبريراتها 
داحل رحابة انمال الإبداعى وحربة التلقى. إذ ذاك قد 
يصح للنقد أن يتناول النص الأدبى لاستكشاف جمالياته 
الخفية؛ ولكن لا نظنه مؤهلا لتحويل هذا الدص إلى 


الهوامش: 


التلفي عند النفاد القدامى 


مجموعة من الأنماط اللغرية رالبلاغية بتحدید قواميس 
دلالية وقوانين ليائة مع القراء له؛ فطبيعة النص الأدبى 
تستدعى من الناقد ملاحقة له غير ذات اکتفاء» فالنص 
يتجدد؛ وإذ يتجدد فالقراءة والتذوق يتبدلان» وكم هر 
رحب هذا التجدد الى بمتلکه النص. والإنسالية - كما 
قال نعيمة - «لم نعرف بعد من تیر له أن يسكب كل 
فكره أو يجسّم كل عاطفته فى كلام أو خخطوط أو ألوان 
أو ألحان”'"" . ولهذاء فان النص وائل دائما إلى الفاریا 
التلفی يتصرف فيه بقدر الطاقة على الاستبطان والإثراء» 
ما بجعل هذا القارئا طرفا مكملا لمعاناة الأديب. 


- فالأديب لا يقدر أن بستهین بالفارئ فیفول له ما 
قال أبو تمام: 

«علیدا أن نقول وعلیکم أن تفهموا فالإيضاح 
والإغماض والزيئة والإلغاز والافتباس والتضمين ما هی 
إلا جمالیات تتبدل من عصر إلى أخخر ومن غرض إلى 
غرض؛ فليس نا مثلا أن نتهم السابقين بفساد الذوق إذا 
استحسنوا هم فى عصرهم ما لم نستحسنه البوم) ٠‏ 

- والقارئ لا يكاد پلامس العمل الأدبى حتی پنبری 
له بكل احاسیسه وأفكاره وأرصدته الثضافية وتجاربه 
الذائية» فيصير هذا القارئ بالضرورة مستقبلا نمتزج فيه 
جماليات تلتق متراكمة؛ لا نكاد نميز فيها الإعجاب من 
المئعة والرفض من الحلر؛ كما يصير هذا القارئ مستعدًا 
لمواصلة هذا السمل الأدبى بإبداع لان جلى أو حفى» 
يتمكن من أن يستفرغ فيه بواطن ذانه. 


(۱) ابن طباطبا العلرى: غيار الشعر؛ خمقيل طه الحاجرى ومحمد زغلول سلام؛ المكتية التجارية» القاهرة ۰۱۹۲۵ ص ۰4۱ 


(۲) المصدر السابل؛ ص ۰4٩‏ 
(۳) المصدر الساين؛ ص ۵۲. 
(4) جمالية العلفی thetlk/ Esthetique de la Receptlon)‏ ممبمداءمعع3) ء 


رلة أو موئف فى التدوق الفنى نشأت بالمائيا وبالتحديد لى مدبنة کنستانس؛ (0818768©) واضمدث فى تشکلها على النظربات اللسالية وخخاصة منها نظريات حلقة 
537 (مبود:۳ مل 6۲۵۵ لتؤكد أن العمل الفنى بتخير جماليا بتخير أصناف تلقيه رأفائها. ولطررت هذه الرلة لتعحول إلى مدرسة مع لاد هالس ريارس ال 
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(مون ۷ ۸۵۵6۲ الذى أثار بأرائه عدا من المائئهاث حول أنراع العلاماث الممكنة بين الألر رفرائه وله کتاب: من أجل جممالية فى الملقى مداه اامطامة مسد مهد.]) 
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(۵) ابن رشيل الفهررائى : العمدة في محاسن الشعر را وتقده؛ مفين محمد بح الدين عبد الحميد؛ دار الجيل؛ القاهرة ۱۱۹۷۲ ج ۰۱ص ۰۱۱۷ 

۰۱۸۴ المصدر السايق: ج ؟ دص‎ )٩( 

(۷) ابر صر القارابى » إخصاء العلوم؛ مرکز الانماه العربى: ۰۱۹٩۱‏ ص ۰۱٩‏ 

(۸) الصدر الساین» ص ۰۱٩‏ 

۰۱۸۷ جابر عصفور؛ مهرم الشعر؛ دراس في الفراث النقدى؛ دار التنوير» ييررث؛ الطبعة اثللد؛ ما ۰۱۹۸۴ ص‎ )٩( 

(۱۰) المصدر السابل؛ ص ۱۸۸ نفلا عن منهاج البلغاه وسراج الأدباء؛ فين محمد الحبيب بن نخرجة؛ دار الكتب الشرقية, ۱۹۹۱٩‏ لوئس؛ ص 3 

(۱) مهاج البلغاء رسراج الأهباء, ص ص ۱۲4 - ۰۱۲9 

(۱۴) المصدر السایل ص ۰۱۷۵ ۰۱۷۹ 

(۱۳) العمدا, ج ۱ء ص ۰۱۸۹ 

۱ عبد القاهر الجرجانی؛ أسرار البلاغة فی عام الببان؛ تمقيل ه. رار؛ مطيعة رزارا العارف؛ إسطائيرل ۱۹۵۸ ص ص ۰۱۳۸۳۱۲۹ 

(۱۵) نصر أبر زيد؛ مقال الهرميرطيقا ومعضلة تفسير النص: مجلة الصرل» :امد ال العدد الالث: أبريل ۱۹۸۱ ص ٠١١‏ . 

(۱) أسرار ابلاغ . 


(۱۷) سيد أحمد عبد الادير: ظاهرة التأريل وصلمها باللهة؛ دار لمارف الجامعية بالإسكدريةء ۱۹۸۰» ص ۵۲ لقلا عن محيى الدين بن عرب سیر القرأن» 
المقدمة ص 4 . المككتبة العصرية ببيروث» بیروث » ۰۱۹۷۳ 


(۱۸) الصدر السابل؛ م 81, 

(۱۸) عبد اللاهر الجرجالی؛ دلالل الإهجار فى عم المعائي ؛ تصحيح محمد رشيد رضاء ط/ الار الفاهرة؛ ۱۳۹۹ هء ص ص ۳۳ - ۰۳۸ 
(۰) العمدة, ج ۲؛ ص ۰۱۲۸ 

(۲۱) ابر الفرج الأصفهانى, كعاب الأغائي؛ ط. دار اللقاقة بببروت» الجلد الثامن عشره ص ۰۱۰۸ 

(۲۲) هيار الفعر» ص . 

(۲۳) الجاحظ , كاب اخیوان, فين عبد السلام محمد هارون» ط ؟؛ القاهرة ۰۱۹۱۲ 

(۲۱) الصدر السابق. 

(۲۶) العمدا: ج ۱ ؛ ص ص ۲۹۴ - ۰۲۱۳ 

(۲۷) مفهرم الشعر: ص ۰1۱ نقلا عن قيار الشعر, ص ص ۱۲۰ - ۰۱۲۱ 

(۲۷) لدامة بن جعفره لقد الشعر, لين كمال مصطفى» الطبعة الثالئة؛ الخاعمي بالقاهرةء ص ۱۲۳ وما بعدهاء 
(۸) المصدر السايل؛ ص ۰۱۲۳ 

(۲۹) المصدر السابق؛ ص ۰۱۲ 

(۴۰) الفربال؛ صادر ۱۹۸۰» ص ۰۱۱۲ 


۳۰۰ 


مبحث الحسذف والذكر 
فسی البسلاغة السعربية 
فى ضوء الدراسات الاسلوبية الحديثة 


نوال الإبراهيم* 


لامالا 


اتصلت دراسة الأدب وطرق نقده وتخليله بصورة معزايدة ‏ فى العقود الأ حيرة 
- بدراسة اللغة ومستربانها ورظائفها وطافائها التوصيلية والتعبيرية؛ وصارت دراسة 
«الأسلوب؛ نشيجة لهذ الصلة بين الدراسة اللغوية والدراسة الأدبية. وتتجه 
«الأسلوبية» فى زمننا هذا إلى أن تکون علما لدرس الأدب ونقده على أساس ما 
توصل إليه العلماء فى درس اللغة. والملاحظ فى السنوات الأحيرة أن بعض 
الدارسين المرب فى مجالاث الدراساث النقدية والأدبية قد اخمهرا هذه الوجهة 
الحديكة؛ راتصلرا بدواثرها وأعمالها ردراسانهاء ونقلوا شيعا من كل ذلك - 
معرفين ومترجمين - إلى اللغة العربية؛ واصطنعوا فى أعمالهم هم المناهج نفسها 
والإجراواث نفسها الى اصطنعت فى البيىاث الدراسية الأصلية. ورأى هؤلاء 
الدارسون العرب أن المشاركة العربية الأصيلة فى هذه الدراساث العصرية لابد أن 
تقوم على دراسة الأدب العربى قديمه وحديله؛ فى ضوء طبيعة اللغة العربية نفسها 
وما تعنيه هذه الطبيعة من مكونات وعناصر وقواعد فى التوصيل والتعبير؛ تدهم 
أن (علم الأساليب العربى) لابد أن تکون أسسه قالمة على دراسة أدب العرب من 
خلال الكشف عن نلك الأسس فى التفاء الثراث اللغوى والبلاغى والنقدى عند 
العرب أنفسهم فى ضوه مناهج العلوم الحديلة. 

ونهدف دراستنا هله إلى السير فى هذا السبيل الذى أشرنا إليه؛ فسنقف عند 
رجوه دالحلف والذكر؛ » عارضين المادة البلاغية العربية القدیمة» فى إطار العراث 
اللغوى والتشدی العربى؛ وفى ضوء من معطبات الدراسات اللغوية والنقسدية 
والأسلوبية المعاصرة. 


* جامعة الكويث ؛ كلية الآداب -_قسم اللغة العربية. 
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ونفرم هذه الدراسات المعاصرة على أن لغة الأدب هی 
اللغة الصطنمة فى غير الأدب من وجوه الاتصال والتعبير 
البشرى؛ غير أن الأدب يستخدم هذه اللغة «العادیثه 
بطرق خخاصة؛ بمکن نسمینها «الستوی الادبی؛ للغة, 
وعلی ذلك؛ فان الستوی الفنی أو الأدبى للغة يتحدد 
عندما شد: الدراسة الطرق الخاصة التى اصطنعها 
الکانب أو الشاعر فى استخدامانه اللغربة. ولا تقتصر 
الطرق الخاصة التى بتوسل بها الکانب والشاعر؛ والتى 
تمثل الستوی الفنی أو الأدبى؛ على جوانب التركيب 
من تقدیم وتأخیر وحذف وذكر وفصل روصل .. إلخ» 
كما أنهالا ئقعصر على جرائب الدلالة فى 
الاستخداماث الجازبة من تشبيهات واستعارات» وانما تفرم 
هذه العرق الخاصة على التعامل مع كل مكونات اللغة 
من تكوينات صرئية وصرفية وتركيبية. فاللغة - فى 
المستوبين العادى والفنى ‏ منظومة بدا من التألیف بين 
الأصوات لتكوين الرحدات الصرفية التى تتكون بها 
الفردات؛ وهذه الفردات تتفم بدورها فى تاليف يوحد 
الجمل والعبارات. ذلك أن ندید أوصاف الأصوات 
ووظائفها وكيفياث تألفها يحدد من لمة أدوارها فى خلق 
المستوى الفنى للتعبير من ناحية الإيقاع وغيره. كذلك 
يفوم التكوين الصرفى على حدید ما يجرى على صيغ 
الفردات من تغيرات فى بلية الفردة ودلالشها؛ ویفرم 
الت ركيب بتحدید القواعد النى نفسر بنية الجملة وبتحديد 
الضوابط والعلاقات بسن أجرائها. وعلى ذلك کله» فإن 
العلوم اللغوبة أصبحت مرتکزات لعالم الأسلوبيات ولناقد 
الأدب؛ بحيث بيدأ بها كل منهما ليؤسس عليها عمله 
الأسلوبى النقدى الذى بهدف إلى خديد الطرق الخاصة 
التى اشر نا إلبها. فعلم دراسة الأصرات Phonetics‏ يحدد 
للأسلوبى وللناقد البنبة الصوتية؛ وعلم التصريف ۸0۲١‏ 
روهام يحدد له بئى الصيغ ؛ وعلم اللحر 3/013 يحدد 
بنى التراكيب 5عتنااءلاماق. 

لقد تشدمت هذه الدراسات الحديثة؛ فى العقود 
الأخيرة؛ تقدماً عظيماً؛ بحيث درست اللغة ‏ بمسترییها 


۳. 


العادی والأدبى - بمناهج وإجراءات علمية دفيقة؛ 
واستخدم العلماه فى هذه الدراسة الإحصاءات والمعامل» 
روصلت العلوم اللغوبة التى أشرنا إليها فى الفقرة السابقة 
إلى نتائج دفيقة. من ناحية أن اللغة ظاهرة صولية؛ ركز 
العلماء على الأصرات التى تميز لغة من غيرهاء وذلك 
أن اللغة - أبة لغة ‏ تتكون من مجموعة من الوحدات 
الصوئية تتألف منها مفردات هذه اللغة. وتوسل العلماء 
بالأجهزة الحساسة الدقيفة لرصد أعضاء الق وهی 
تؤدى الصوت؛ بغية مخديد الأصوات وصفائهاء ثم توسع 
التحليل الفونولوجی فتناول وظائف الأصرات وأنظمتها» 
ثم نشكلها فى مقاطع تکرن أشكالا ۲0۲۳۰ أو صيماً, 
وبانی التحليل المررفرلرجى Morphological analysis‏ 
ليحدد بنية الصيغة أى ليحدد كيفية اننظام الأصرات فى 
تألين هذه البنية «الصيغية) أو الصرفية. وأخيراً بألى 
التحلبل التركييى ليحدد العلاقات الثى ظهرت بين بنى 
الصيغ «الفردات؟ حتى تفت فى تركيب أر تراكيب» 
ولبحدد ١النظم؛‏ الذى جرى بين تلك الفردات و«الثظم» 
الى ساعدث فى ترنيبها وتألفها فى تراكيب أو جمل. 
ويختلف علماء اللغة فى أمرين؛ يلفبان بأثارهما على 
علماء الأسلوبية: أما الأمر الأول؛ فيتصل بشوالی عناصر 
التحليل اللغوى؛ ذلك أن بعض هؤلاء العلماء برى أن 
هذا الشحلیل اللشوى يبدأ بالمستوى المسونى؛ وبمر 
بمستوى بنى الصيغ؛ لینشهی بالبنى التركيبية. بینما يرى 
البعض الآخر من هؤلاء العلماء أن هذا التحليل يبدأ 
بنية التركيب لینتهی بالبنية الصوئية, مارا ببنية الصيغة. 
وعلى الأساس الأخير بنى سيبوبه ‏ أرل من صدف فى 
«علم العربية» - (الكتاب)؛ وعليه أبضاً كان نصور نوام 
تشومسکی 030۵07 العالم المعاصر. وأما الأمر الانی 
فهر حول دور «العنی» فى خديد البنى الصوئية والصرفية 
والعركيبية. وفى هذا الأمر الشانی» نقدث مدرسة 
تشوسسکی غيرها من المدارس التی لا تقرن المعانى 
فؤةنقه »1 بأشكالها و تراکیبها ؛ وذهبت هله المدرسة 


إلى أن عدم الاقعران هذا كأنه ذكر للسفينة وإغفال 
للب‌جر : راکدت هذهالمدرسة مدرسة 
تشومسکی التحويلية ‏ على أن اللفة نشاط حامل 
لمعنى )١(‏ انامه اناوهنههع3. لکن هذين الأسرين؛ 
وان كانا أساسيين لدى عالم اللغة؛ فإنهما بشخذان 
صورنين مختلفتين عند الأسلوبى والناقد الأدبى. فالأمر 
الارل - المتصل بترئیب مستویات التحلیل - بحدد منهج 
الأسلوبى والناقد فى دراسته العمل الأدبى؛ والهم لدی 
هذا الأسلوبى رالناند أن يظهر تفاعل هله الستویات 
الشلالة فى إيجاد البنية الكلية للممل الأدبى الدروس. 
وفيما ينصل بالأمر الشائى؛ فان «العنی» فى الستوی 
اللغرى العادى ذى الطبيعة الإيصالية الاعلامية» يختلف 
تماما عنه فى المستوى اللغوى الفنى ذى الطبيعة الإشارية ۳), 
ويمكن أن يكون ابن خلدون قريباً من هذا الفهم 
عندما عرض للبیان - وهر اسم قديم جامع لعلوم الدراسة 
الأدبية من بلاغة وغیرها - فى قوله: 
«هدا العلم حادث فى الملة بعد علم العربية 
واللغة وهو من العلوم اللسانية لأنه متعلق 
بالألفاظ وما تفيده ویفصد بها الدلالة عليه 
من العانی. وذلك أن الأمور التی يقنصد 
الشکلم بها إفادة السامع من كلامه هى إما 
تصور مفردات نسند وسند إليها ویفضی 
بعضها إلى بعض ۱ والدالة على هذه ھی 
الفردات من الأسماء والأفعال والحروف. وإما 
تمييز السندات من السند إليها والأزمدة. 
وبدل علیها بتغير الحركات من الإعراب 
وأبنية الکلمات؛ وهذه كلها هی صناعة 
النحر. ويبقى من الأمور المكتنفة بالواقعات 
المحتاجة للدلالة أحوال المتخاطبين أو الفاعلین 
وما یفتضیه حال الفعل وهو محتاج إلى 
الدلالة عليه لأنه من تمام الإفادة. وإذا 
حملت للمتكلم فقد بلغ غاية الإفادة فى 


مبحث الحلف والذكر 


كلامه؛ وإذا لم يشتمل على شی منها فليس 

من جنس کلام العرب؛ فان کلامهم واسع 

ولکل مقام عندهم مقال يختص به بعد 
كمال الإعراب والإبانة... وهذه كلها دلالة 

زالدة على دلالة الألفاظ من المفرد والمركب؛ 

وإنما هى هيغات وأحوال الواقعات؛ فجعلت 
للدلالة عليها أحوال وهیغات فى الألفاط؛ 

كل بحسب ما بقتضیه مامه فاشتمل هذا 

العلم السمی بالبيان على البحث عن هذه 

الدلالة التى للهيئات والأحوال وامقامات". 
رستبدو معالجة هذين الأمرين فى تقسیمنا لهذا 
«الحذف والذكر؛ فى ضوه عمل الأسلوبى وناقد الأدب. 


البنية الصرتية : 

كانت دراسة الصوث فى اللغة العربية أسبق مجالات 
الاهتمام بهذه اللغة. ذلك أن العناية بقراءة القرآن الكريم 
رنلارنه وتجريده قد دنمت - مند الصدر الأول المبكر 
للإسلام - إلى ضرورة معرفة طبيعة الأصوات ومخارجها 
رصفاتها ورظائفها. رلهذاء كان قراء القرآن الكريم 
وأصحاب علم جسويده أسبق من اللغسوبين والنحاة 
والبلاغيبن فى هذا المضمار؛ نفد ظهر أعلام من 
الصحابة والتابعين فى الإقراء والتجويد وضبط القراءة 
ومعرفة سواضع الوقف والابشداء؛ وعرف أن من تمام 
معرفة الفرآن معرفة الوقف والابنداء(۲. واتصلت دراسة 
الصوت فى بيعات أصحاب الإقراء والتلارة رالشجوید» 
وانضم إليهم ‏ منذ منتصف القرن الهمجرى الشانی - 
أصحاب اللغة والنحو والبلاغة وغيرهم من علماء العربية. 
رعرف (الکتاب) لسيبويه بأنه أول كعاب فى اللحو 
العربى؛ وهر كذلك» لکنه فى الرقث نفسه أول كعاب 
فى «علم العربية؛ عامة) إذ هو يضم الأصول الأولى 
لعلوم الصرت والتصريف والنحو رالبلاغة» قبل أن تستقل 
هذه العلوم بعد القرن الثانى. وبهم فيما نحن بصدده أن 
سيبويه فد أفرد مواضع ظاهرة من كتابه لدراسة الصوت 
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المشوى؛ وأورد فى هله المواضع سا حده عن أستاده 
الخلبل بن أحمد الفراهیدی فى الأصوات. ربدت أنرال 
الخليل وتلميذه سيبويه فى الصوت على قدر واضح من 
العمى والاكثمال لا استندت عليه من جهد سبفهماه 
وهو جهد أصحاب الإقراء والتلاوة والتجويد كما سلف 
الشول. والطلع على (الکشاب) بری بسسر است‌خدام 
صاحبه الصطلحات التی وضمها علماء فراءة القرآن 
الكريم؛ من مثل الإمالة والتفخيم والغئة وغيرها. غير أن 
للخليل وسیبویه فى (الكتاب) أصالتهما ونبوغهما. ذلك 
أن خديد سخارج الحروف - ولحروف العسربية فى 
(الکتاب) سئة عشر مخرجاً ‏ قد ورثه العلماء الهتمون 
بالصوت اللغوى وعاش بينهم إلى الععصر الحدیث: 
ولحروف العربية ستة عشر مخرجأء فللحلق منها ثلالة ... 
ومن الخياشيم مخرج النون الخفيفة ... *“. كذلك 
حدد الکتاب صفات الحروف» فميز كل الحررف 
وجعلها بين مجهور ومهمرس وشديد ورخر وحرف 
ولين ... إلخ» وذكر أنه قد ميز هذه الصفات باعتبارها 
أساساً ومدخلا إلى معرفة «الإدغام؟ وما بحسن فيه وما 
لابجوز: 
«رإنما وصفت لك حررن المجم بهده 
العسفات لتعرف ما بحسن فيه الادغام وما 
يجوز فبه؛ وما لا بحسن فيه ذلك ولا يجوز 
فيه وما تبدله استثقالاً كما تدغم؛ وما تخفيه 
وهو بزنة المتحرك27(0, 


فإذا كان أصحاب الإقراء وجوبد القرآن الكريم 
ونلاونه فد وضعوا الأسس الأولى لدراسة العسرت فى 
اللغة العربية؛ فإن (الکتاب) - بما ضمه من آراء الخليل 
رسيبويه فى الصوت - قد جمل تلك الأسس الأولى 
اصرلا علمية نمت رتطورت وامئدث فى أعمال العلماء 
بعد ذلك. 


۳۰ 


وانشهی کل هذا الاهتمام والعنيةبالعسوت إلى 
خصائص رنتالج بيت فى علوم اللغة العربية؛ وأصبحت 
الآن من الأسس التى يلعفت إليها الأسلويبون والنقاد 
المرب امحدلون؛ إذ هی بعض ما يقام عليه علم أسلرب 
عربی. ولا كان بحثنا هذا يقف نحسب عند جانب 
واحد؛ وهو مسألة «الحذف والذكر؛ فى ضوء المعاير 
الأسلوبية العصرية؛ فاننا فد رجدنا مادة لغوية غزيرة فى 
هذا المضمار؛ فمند وت مبكر ميز اللغريون العرب - وهم 
يدرسون الصو اللفوی - ما یمتری الحروف من زيادة 
وحدف؛ ودور ذلك فى الوجوه الإيصالية والتعبيرية 
الختلفة من خديد للمعنى ونقویته وتأكيده؛ إلى إحداث 
ألوان من التنبيه والإيقاع؛ إلى غير ذلك. وفى (مجماز 
الفرآن) لأبى عبيدة معمر بن المثنى (الشوفی سنة ۲۱۰ 
ه) نفسيرات لغوية للقرآن الكريم؛ ونری أبا عبيدة 
پلتفت فى هذه العفسپرات إلى دقائق ووجوه أسلربية 
واضحة» ومن بينها الشفانه إلى الزيادة فى الحروف 
وغرضها ووظيفعها التعبيربة. وفی تفسيره اللغوى للآبة 
الكريمة: افاذا جاونهم الحسنة قالوا لا هذه؛ وإن تصبهم 
سيئة يطيروا بموسى ومن معه؛ ألا إنما طائرهم عند الله 
ولكن أكثرهم لا يعلمون»”"' بحدد وظيفة زيادة دا٤‏ 
على هذا النحر؛ ۱... سجازه: إنما طاگرهم» رتراد ألا 
للتبيه ولشرکبد؛ ومجاز طائرهم؛ حظهم 
ونصيبهم:!. وآما سیبویه - وهو المؤسس - فيفيض فى 
معالجة البيئة الموئية التى تضم الحروف الهجائية 
(- ب - ت ... إلخ)؛ والحروف النحوية (من - إلى - 
فى - عن ... إلخ) جميعاً؛ مبيئا ب فيما نحن بسبيله من 
ظاهرة الحذف والذکر - ألر الزيادة والحذف فى إقامة 
الكلام العادى والبليغ على السواء, 

يرى سيبويه عن زبادة «ما؛ فى الآية الكريمة: «فبما 
نفضهم ميثائهم ركفرهم بآياث الله وقعلهم الأنبياء بغير 


حل وقولهم قلوبنا غلف بل طبع الله عليها بكفرهم فلا 
يؤمئون إلا قلبلا/(۲۳, أن «ما؛ زيدث للتوكيد: 


.وا وله عز وجل (فیما نقضهم 
میثاقهم) ؛ فإنما جاء لأنه لیس ل (ما) معنى 
سوى ما کان قبل أن تمغ إلا للتوكيد؛ فمن 
ثم جاز ذلك إذ لم ترد به أكفسر من 


هلا...(۱۳. 


وربما طالت وقفة سيبويه عند حرف بعینه حتی 
يستوفى كل وجوه استخداماته, ويهمنا من هذه 
الاستخدامات الحذف والذكر وأثرهما فى الكلام ومعناه. 
ومن الأحرف الئى حظیت بطول وقوف من سیبویه 
الحرف السابق ‏ ١ما؛ ‏ فقد يكون للنفى فى مثل؛ ما 
يفعل . ويكون بمنزلة «لیس» فى العنی» تقول: عبدالله 
منطلق؛ فتقول؛ ما عبدالله منطلق ومنطلقاً» فتتفی بهذا 
اللفظ كما تقول؛ ليس عبدالله منطلفا. ويكون هذا 
الحرف للتوكيد كما سلف فى الأية الكريمة؛ وكما فى 
مثل قولك: متى ما تاس أنك؛ وقولك: غضبت من غير 
ما جرم؛ وفى قول الله عز وجل «فبما نقضهم ميثاقهم؛ 
جاءت اما للتوكيد, لأنها لم تحدث إذ جاءت شيها لم 
يكن قبل أن تیه من العمل» وهی توكيد للكلام. وقد 
تغير اما؛ الحرف حتى يصير يعمل میثها غير عمله 
الذى كان قبل أن يجى؛ فالزيادة هنا- عند سيبوبه ‏ 
لوظيفة جديدة؛ مثل ؛ إنماء وكأنماء ولعلما. فعندما 
دخلت دما جعلت هذه الحروف بمئزلة حسروف 
الابشداء. ومن ذلك كذلك زيادة ماه على احیث؟؛ 
حيث تأنى هذه الزيادة بوظيفة جديدة ومعنی جدید؛ إذ 
إن «حیشما؛ صارت جوم دما بمنزلة : آین(۲۱۱. ومن 
جهة أداء وظيفة لغوية وبلاغية؛ يلفت سیبویهالنظر إلى 
أن حرف الكاف «ك؛ يجئ زائداً بمعنى «مثل»» وذلك 
للمبالغة والتشبيه» ومثل ذلك: أنت کمبد الله» أى أنت 
فى حال كعبد الله: إلا أن ناسا من العرب إذا اضطروا 


مبحث الحذف والذكر 


فى الشعر جعلوها بمنزلة مثل. قال الراجز وهر حميد 
الأرقط : 
افصيروا مثل كعصب مأكول2190, 
وبلغ بحث البنية الصونية لدى علماء العربية درجة 
عالية من الاستواء والنضج فى الشرن الرابع الهجرى. 
فراقب هژلاء العلماء أجهرة اعطق البشری راعضاهه 
وهی نقوم بوظيفة إحداث الصوت, ولم یمنمد هژلاء 
العلماء العرب القدماء فى هذا الأمر على ما يعتمد عليه 
العلماء الماصرون من آلات دفيقة ومعامل متطورة؛ وائما 
اعتمدوا على جاربهم الشخصية وخبراتهم وسلاحظاتهم» 
وأنوا فى ذلك بأوصاف رتدیدات لا تزال باقية مفيدة. 
بل إن ابن جنى» أبوالفتح عشمان (الشوفی سنة ۳۹۲ 
ه)؛ لم كتف بالوصف الدقيق للصوت اللغوى وطربقة 
أجهزة النطق البشرية فى إحداله؛ بل رازن بين الأصوات 
اللغوية والأصوات الموسيقية» كما وازن بين أجهزة النطق 
البشرية فى أدائها للصوت اللفری» والأجهزة والآلات 
الموسيقية فى إحدالها وأدائها للصوت الموسيقى. وكان 
عمل ابن جنى فى هذا الشأن؛ وفی غيره من جوانب 
دراسة الأصوات اللغوبة؛ أساساً قويا لعلم الأصوات فى 
اللغة خاصةء ولعلم «الصرت؛ مطلقاً. يقول فى نلك 
لا ای أثرنا ها 
...١‏ ولأجل ما ذکرنا من احتلاف الأجراس 
فى حروف المجم باختلاف مقاطعها؛ التى 
هی أسباب تباين أصدائها ما شبه بعضهم 
الحلق والفم بالناى. فإن الصرت یخرج فيه 
مستطيلا أملس ساذجاً كما يجرى الصوت 
فى الألف غفلاً بغير صنعة؛ فإذا وضع الزامر 
أنامله على خروق الناى المنسوقة وراوح بين 
أنامله احتلفت الأصوات: وسمع لكل خرف 
منها صوت لا يشبه صاحبه: فكذلك إذا 
قطع الصوت فى الحلق والفم باعتماه على 


f.0 


نوال الإبراهيم 


جهات مختلفة كان سب استماعنا هله 
الأصرات الختلفة. ونظير ذلك أيضا وتر العود» 
فإن الضارب إذا ضربه وهو مرسل » سمعت له 
صرناء فإن حص ر هر الوتر ينمض أصابع 
پسراه أدى صرناً آحر؛ فإن آدناها قلبلاً 
سممت غير الالنین؛ ثم كذلك كلما نی 
إصبعه من أول الوتر تشکلت لك أصداء 
مختلفة: إلا أن الصوت الذى بؤديه الوثر 
غفلة غير محصور؛ ججده بالإضافة إلى ما اداه 
وهو مضفوط محصور؛ آملس مهترآء ریختلف 
ذلك بقدر قوة الوئر وصلات؛ وضعفه 
ورخاوته . فالوتر فى هذا اللمئیل کالحلق» 
والخفقة بالضراب عليه كأول الصوت من 
أقصى الحلق وجریان الصوت فيه غفلاً غير 
محصور كجربان الصوت فى الألف الساكبة» 
وما يعشرضه من الضغط والحصر بالأصابع 
كالدى بمرض للصوت فى مخارج الحررف 
من المقساطع» واحتلاف الأصوات هناك 
کاختلافها هنا. وانما أردنا بهذا التمشيل 
الإصابة والتقریب» وان لم يكن هذا الفن ما 
لنا ولا لهذا الكتاب به تعلق» ولكن هذا 
الفبيل من هذا العلم؛ أعنى علم الأصرات 
والحروف؛ له تعلق ومشاركة للموسیقی؛ لما 
فيه من صنعة الأصوات والنغم...)"'. 
وكان الخليل بن أحمد الفراهیدی قد وضع مصطلح أر 
عبارة «ذوق الحروف» وهو يصف الحروف ربحدد 
مخارجها”14). وحافظ ابن جنی على مصطلح الخليل 
وسار به إلى مدى بعيد من التوصيف والتحديد والتدفيق. 
فكان طريق تمديد ارج لدى الخليل أن يؤتى بالحرف 
الممصود منطوقاً بعد همزة؛ أما ابن جنی فيمضى إلى 
مزيد من الضبط: 


۳۰۹ 


پا مت ج اس 


:... وسبيلك إذا آردت اعبار صدی الحرف 
أن تانی به ساکا لا متحرکاء لأن الحركة 
تقلن الحرف عن موضعه وسستقره وتمعذبه 
إلى جهة الحرف القی هی بمضه ثم تدخخل 
علب همزة الوصل مكسورة من فبله لأن 
الساكن لا يمكن الابتداء به فعقول؛ ال : 
إى. إج . ركذلك سار الحسروف. إلا أن 
بعض الحروف أشد حصا للمسرت من 
بعضها. ألا تراك تقول فى الدال والطاء 
راللام: إد. اط . إل .ولا جد للصوت منفذاً 
هناك. لم تقول: إص . إس ٠‏ إز ؛ إث ٠‏ إف ٠‏ 
فتجد الصوت يتبع الحرف. وإنما يعرض هذا 
المصويت الشابع لهذ الحروف ونحوها ما 
رثنت علیها. ۶(۲ . 


بل یمضی ابن جنى فمفرن بين بعض الحررف 
وبعضها الآخر کاشفاً عن أن هذا الارتباط يحدث أصواناً 
بعينها ذات آثار ووظائف معنوبة ولغوبة وبلاغية: 


..١‏ فان قلت: فما بالك تقول سرط وحوض 
ولوب وبيت وید وشيخ فتصح الواو والياء 
رهما ساکنتان وقبلهما حركة تخالفهما؟ 
وهلا قلبتهما ألفا لانفتاح ما قبلهما كما 
تقلب الواوياء لسكونها وانکسار ما قبلها فى 
نحو ميزان وميقات وميلادء والياء و 
لسكونها وانضمام ما قبلها فى نحو: اللوبى؟ 
فالجواب فى ذلك أن بين الياء وبين الواو قري 
ونسبا ليس بينهما وبين الألفء ألا تراها 
تنبت فى الوقف فى المكان الدى ذفان فيه. 
وذلك قولك هذا زید» ومررت بزید؛ ثم تقول 
ضربت زيدء وتراهما تمتمعان فى القصيدة 


الواحدة ردفین ..» !۲۱۹ 


فإذا كان هذا شأن ابن جنى فى القرن الرابع مع 

مصطلح الخليل بن أحمد الفراهیدی فى القرن الثاني ؛ 

فما شأنه مع عمل سيبويه تلميذ الخليل؟ لقد طور ابن 

جلى عمل سيبوبه بصورة عميقة واسعة؛ وحسبنا - من 

جهة «الحذف والذكر؛ ‏ وقفة عند مصطلح واحد من 

مصطلحات سيبويه؛ وهو مصطلح «الاشبا غ» ۰۱۷ ومعناه 

تطوبل حركة ‏ أو اکشر - فى اللفظة لغرض ورظيفة؛ 

والإطالة هنا لون من ألوان الذكر بالزيادة. وقد سمى ابن 

جنى هذا الإشباع بمصطلح جديد هو «مطل الحركة؛» 

قال: .۸ .. أكلت لمحما شاة؛ لحم شاةء فمطل الفتحة 

فان عنها ...۰۲۱۸0 ويلفث ابن جلى الأنظار إلى أمر 

عميق بتصل بأدوار الحروف - حال ذكرها أو حذفها - 

فى وجوه الإيصال والتعبير على المستوبين العادى والأدبى 

. فالأصل أن الحروف لا يحسن الزيادة فيها أو الحذف » 

فإذا کانت الزهادة أو كان الحذف » فإن السبب يرجع 
إلى الغرض من الكلام والوظيفة المطلوبة من التعبير ؛ 

«... اعلم أن الحروف لا يليق بها الزيادة ولا 

الحذف » وأن أعدل أحوالها أن تستعمل غير 

مزيدة ولا محذوفة فأما وجه الفياس فى 

استناع حذفها من قبل أن الشرض فى 

الحروف إنما هو الاحتصار ألا تری أنك إذا 

قلت: ما قام زبدء فقد نابت (ما) عن 

(أنفى)؛ وإذا قلت هل فام زبد؟ فقد نابت 

هل عن (أستفهم)؛ فوقوع الحرف مقام 

الفعل وفاعله غابة الاختصار: فلو ذهبت 

تغذف الحرف تخفيفاً لأفرطت فى الایجازه 

لأن اخختصار الختصر |جحاف به. فهذا وجه. 

وأما وجه نعف -زياائها فمن قبل أن الغرض 

فى الحروف الاحتصار؛ كما قدمناه فلو 

ذهبت تزيدها لنقضت الغرض الذى قصدئه» 

لأنك كنت تصيسر من الزهادة إلى ضد ما 


٠‏ مبحث الحذف والذكر 


تصدته من الاختصارء فاعرف هذاء فان أبا 
على حكاه عن الشیخ أبى بكر رضى الله 
عده؛ وهو نهساية فى معناه. ولولا أن فى 
الحرف إذا زيد ضرباً من التوكيد لما جازت 
زبادته البئة. كما أنه لولا قوة العلم بمکانه لما 
جاز حدفه البتة. فإنما جاز فيه الحذف 
والزيادة من حسیث أربنك على ما به من 
ضعف الفياس. وإذا كان الأمر كذلك» فقد 
علمنا من هذا أننا مستی رأيناهم قد زادوا 
الحرف فقد أرادوا غاية التوكيد: كما أنا إذا 
راپناهم قد حذنوا حرفا فقد آرادرا غاية 
الاختصار» رللا ذلك الذى أجمعوا عليه 
راعتزموه؛ لما استتجازوا زيادة ما الغرض فيه 
الإيجاز ولا حذف ما وضعه على لهاية 
الاختصارء فقد استغنى عن حذفه بقوة 
اختصاره ...۲۱۹(0. 


ولابن جنی تخریجات دقيقة للذکر والحذف والزيادة فى 
الحروف؛ فهو لا بسد «سشل؛ زبادة فى کشیر من 
الامتخدامات» إنما براها فد جاءت لوظيفة الترکید. وقد 
أردنا فى هذه الفقرة أن نبين مسألة الحذف رالد کر 
صوئیاً فى الأحرف. لكن هذه المسألة تتخل موضعاً واسعاً 
فى جانبی بنية الصيغة» وبنية التركيب. 


بية الصيغة: 

یفرم علم الصیغ الصرفية بإوداهام:3405 على دراسة 
الألفاط من ناحية آبنیتها واشکالها والکونات والأصوات 
الى شاركت فى نكوين هذه الأبنبة والأشكال. ویفع 
العحليل المورفولوجي ارام تهءنوهانتا:۱۸۵ فى 
موقع وسيط بين التحليل الصوتى الذى رأبناه فى الفغرة 
السابقة؛ والتحليل التركيبى الذی يأتى فى الفقرة التالية. 

ومن الأسماء فى العربية الشمکن وهو «المعرب»» 
ومنها غير المتمكن وهو «المبنى؛؛ ومن الأفعال فى العربية 


۳۷ 


نوال الإبراهيم 


«الممصرف» الذى بشتق منه وغير الشصرف وهو 
«الجامد» . أما الحروف فى العربية فهى مبنية كلهاء أى 
أنها ثابتة لا يلحق بها تصريف ولا مخویل. وبقوم علم 
الصيغ الصرفية على صنفين من الأسماء والأفعال؛ فهو 
يقوم على الأسماء المسمكنة الممربة؛ وعلى الأفعال 
التصرفة الشتقة. وبدرس التصريف هذه الأسماء والأفمال 


من جهة الطريقة التی تكونت بها وصاغت أشكالهاء ٠‏ 


ومن جهة الطاقات المتضمنئة فيها؛ ومن جهة ما يعتورها 
من إبدال وإعلال وإدغام وغير ذلك من صور التحول وأثر 
هذا التحول فى ثوة اللفظة الأدائية. والتحصول هنا هو 
الذى بحدله ما نحن بصدد دراسته من حذف وذكر. 
فالصيغة هى بنية اللفظة والهيئة التى تشکلت بها 
والحرکات (فتحة ‏ كسرة..) المؤثرة فيها. وتشتمل اللغة 
العريبة على صيغ كثيرة ترجع فى مجموعها إلى أصناف 
حددها علم الصيغ؛ من أهمها انمسرد» والمزيد الذى 
يعرف أصله عندما مخذف الزيادة منه؛ والذی حذف منه 
حرف أو أكثر من حرف» والذى حول عن أصله بالقلب 
الإعلالى» والذى حول عن أصله بالإبدال أو لشعویض؛ 
والدى محول عن أصله بالقلب الکانی... إلخ. والیزان 
الصرفى هو الأداة التى يتوسل بها عالم الصيغ للتمییز 
بين الهيكاث والتكوينات والبنى ليعرف أو ليحدد مدى 
صحنها واستفامتها من حيث الحذف والذكر والترئيب 
والتالف الصونی وغير ذلك" . 

وهناك نظرنان إلى جدور الكلمات فى اللغة العربية؛ 
تقول الأولى بثنائية «الجذور » وترجع الكلمات الثلالية 
إلى ثنائية؛ على أساس أن الجذر الثانى قد أصابه حول 
بزيادة حرف. وتقول الثانبة بأن أغلب الكلمات فى اللغة 
العربية ترجع إلى جذر ثلائى. وقد أحذ علماء اصرف 
المرب القدماء بالنظرة الشائية» وأقاموا عليها الیزان 
الصرفی؛ فهو من ثلالة أحرف (ف ع ل)؛ وأصبح هذا 
الميزان أداة قياس تعرض عليه اللفظة فى شكلها وترنیب 
حروفها وتحديد الحذف والذكر فيها؛ إلى غير ذلك من 
وجوه لكوينية , 


A 


e ابص‎ 


وأهم سبسیل تکوینی فى إقامة بنی الصيغ هو 
الاشتقاق» وهو بتصل اتصالاً قوباً بالحذف والذكر. 
والاشتقاق من أهم خصائص اللغة العربية؛ ومن ثمة فهو 
من أهم الزرايا امحددة لأبنية صيغها. وموضرع الاشتفاق 
أن توحذ كلمة أو أكثر من كلمة مختلفة لناسبة بين 
المأخوذ والمأخوذ منه. والشتفات سبعة أصناف حصرها 
علماء الصيغ الصرفية:؛ وهی: (اسم الفاعل؛ واسم 
المفعول؛ والصفة المشبهة؛ وأفمل التفضيل؛ واسم الزمان» 
واسم الکان» واسم الآلة). وقال الب‌مسریون إن الأصل 
الذى تؤخحذ منه هذه المشتقات هر «الصدر)» ورد علیهم 
من قال بغير ذلك؛ بأن المصدر بقف عند الحدث من 
غير افتران بالزمن؛ فلا سبيل أن نشتق منه کلمات ذوات 
دلالات على الزمن. أما الكوفيون فقد ذهبوا إلى أن أصل 
المشتقاث السبعة هو الفعل الاضی؛ ورد عليهم من قال 
بغير ذلك» بان الماضى ينف عند زمان انتهى؛ ولا سبيل 
أن تشتق منه کلمات ذوات دلالات على أزمئة ضير 


الاضی(۲۱. 
والاشتقاق ثلالة أضرب بتصل کل ضرب منها 


بمسألة الحذف والذ کر على صورة حاصة؛ والأضرب 
الشلالة هى : الاشتقاق الصفیر؛ والاشتقاق الکبیر» 
والاشتقاق الأكبر. أما الاشتقاق الصفیر فهو أذ کلمة 
من كلمة أخرى بتغيبر فى الصيغة مع شابه بینهما فى 
المعنى وانفاق فى عدد الأحرف الأصلية وترئيبها 
واخحتلان فى الحركات أو عدد الحروف الزائدة؛ نحو؛ 
كتب؛ يكتبء کانب مكتب.. إلخ. والاشتقاق الكبير 
هر أخذ كلمة من كلمة أخرى بتغيير فى ترئیب 
أحرفهاء وذلك بتقديم بعضها على الآخر مع تشابه 
بينهما نى المعنى ونوع الأخرف وعددهاء على نحو 
تشتق من كلمة مثل (ك ل م) كل إمكاناتها اللضوة 
عن طريق نقلیب الحررف؛ والثلائى بعطی ستة إمكانات 
وهی (کلم - کسمل - لکم - لمك - مكل - ملك». 


سس مبحث الحلذ ولاکر 


وهذا الضرب يطلق عليه القلب الاششقاقی» ولکن ابن 
بجنى أطلق عليه الاشتقاق الكبير (أو الأكبر) . ويعميز هذا 
الضرب من الاشتقاق بخاصية أشار إليها ابن جنى وهى: 
تباط الموجود بين مختلف تقاليب الكلمة فى المعنى » 
ذلك كاشخراك «كلم» بتراكيبها الستمملة فى معنی 
انم 2 والشدة. وكان الخليل بن أحمد الفراهيدى قد 
اننا .. قبل ابن جنی بقرئين - هذه التقاليب فى حصر 
نة ونرضيح ممانيها اظتلفة. أما الاشتقاق الأكبر فهو 
أندا. ك من كلمة أخرى بتغيير فى بعض أحرفها تم 
:ابه نها فى المعنى وأكثر الأحرف وترنيبهاء على أن 
زین الأحرف الشتلفة إما من مخرج واحد أو مخرجين 
ا بهل لسعو ؛ (ثهق - لعق) ٠‏ (للم - ثلب) و(هتن - 
دعا ۲ واهشم السرفيون بالضرب الأول؛ لكن 
:شرب الثلائة تم إمكانات تعبيرية واسعة أمام دارس 
الأسنوب» كما أنها من أهم الزوابا التى نظهر بشکل 
عريض آثار الحذف والذكر فى بنية الصيغة. 

وذكرنا فى موضع سبق من هذا البحث أن سیبویه قد 
وضم (الكثاب) فى علم العربية عامةء ولذلك فقيد 
لشن الکتاب مسائل هامة فى الأبنية الصرفية؛ عالجها 
سيبويه فى اثثلافها مع الأبنية الصوئية والأبنية الت ركيبية؛ 
نجاءث معالجئه اساسا أول للبحث الأسلوبى. ويذهب 
سیبویه إلى أن الفعل مشتق من الاسم؛ ۱... واعلم أن 
بعش الكلام شل من بعض ۱ فالأفمال أثفل من الأسماء 
لأن الأسماء هى الأرلى وهی أشد تمکناه فمن ثم لم 
بل نها تنوين ولحقها الجزم والسكون وإنما هى من 
الأمماء. ألا نرى أن الفعل لابد له من الاسم والا لم 
يكن كلاما, والاسم قد بستخنی عن الفعل؛ تقول؛ الله 
إلهناء وعبد الله أحونا..»"". وفيما يتصل بالحذف 
رالد کم والزيادة؛ نرى سيبويه يخالف أستاذه فى مسألة 
انەد ,کاٹ على الأحرف» أهن زوائد؟ يقول سیبویه؛ 


«زعم الخليل أن الفئحة رالكسرة والضمة 
زوائدء وهن بلحقن الحسرف لمسوصل إلى 


التكلم په. والبناء هو الساکن الذى لا زيادة 
فيه. الفتحة من الألف» والكسرة من الیاه؛ 
والض مة من الوار. فكل واحدة شئ ما 
ذکرت لك.. ۵" . 


ويعلق السیرافی - شارح سيبوبه بقوله: ایعنی أن 
الفعحة تزاد على الحرف؛ ومخرجها من مخرج الألف» 
وكذلك الكسرة من مخرج الباه» والضمة من مخرج 
الواو. وال بعشهم: الفتحة حرف من الألن, والكسرة 
حرف من الياء؛ وکذلك الضمة حرف من الواو. 
واستدل على ذلك بشيكين: آحدهما أنا نری أن الضمة 
متى أشبعناها صارت واوا فى مثل قولنا زیدو؛ والرجلو... 
والاستدلال الثائى ما قاله سیبویه حین ذكر الألف والوار 
والياء فقال: لأن الكلام لا يخلو منهن أو بعضهنأ*"'. 

أما ابن جنی» فقد دفع ببحث بنية الصيغة وألرها فى 
لغة الشعر خخاصة ‏ الستوی الفنى للغة ‏ دفعة قوبة 
بعيدة. وهو من واضعى مصطلح «الاشتفاق الأكبرا» ثم 
هو الذى توسع فى بيان أن الشضیر الصوتى الناغ عن 
موائع الأصرات فى الكلمة برنبط با معنى ويحدده؛ وهر 
الذى يقرن ذلك بهذا الاشتعقاق الأكبر. ذلك أن 
الاشتفاق الأكبر بنتج صوراً مختلفة للكلمة بصور 
مختلفة لترنيب - أو تقلیب الأصوات - فى كل صورة 
من صور الكلمة؛ ويؤثر ذلك الشألير الأول فى شاج 
المنی. إنه یقول بوضوح إن الصور اختلفة الناججة عن 
الاشتفاق لها دلالات متقاربة نتيجة لتقارب الأصوات 
فيهاء وتتباعد الدلالات بتباعد الأصوات. وكل هذه 
الأصول جاءت فى مخديده لآفاق هذا الاشتفاق وأدواره 
فى المستوى الفنى للغة؛ وبالتححديد لآفاق بنية الصيغة 
ودورها فى هذا المستوى الأدبى. وأما الاشتقاق الأكبره 
فهو أن تأحد أصلا من الأصول الثلائية؛ فتعقد عليه 
وعلى تقاليبه الستة معنی واحداء ممشمع التراكيب الستة 
وما يتصرف من كل واحد منها عليه؛ وان تباعد شی) من 
ذلك عنه رد بلطف الصيغة والتأوبل إلبه» كما يفعل 
الاشتفاقيون ذلك فى الت ركيب الواحد: ۱ 


۳.۹ 


...١‏ وذلك أنا عقدنا تقاليب الكلام الستة 
على القوة والشدة؛ وتقاليب القول الستة على 
الإسراع والخفة؛ لکن بقی علینا أن نحضر 
هنا ما بتصل به أحرفاً تؤنس بالأول ونشجع 
منه المتأمل ... ومن ذلك تراکیب (ق س و) 

(ق وس) (وف س) (وس ق) (س و فا 
وأهمل (س ق و)؛ وجمیع ذلك إلى الفوة 
والاجتماع. منها (الفسوة) ومی شدة القلب 
واجتماعه؛ ألا تری إلى قوله: 


با ليت شعرى - والمنى لا تنفع 
هل أغدون يوماً وأمرى مجمع 


أى نری مجتمم» ومنها «الفوسا لشدئها 
واجتماع طرفيها؛ ومنها الوقس» لابعداء 
الجرب وذلك لأنه يجمع الجلد ویفحله؛ 
ومنها «الوسق) للحمل وذلك لاجشماعه 
وشدته؛ ومنها استوسق الأمرأى اجتمع 
«واللیل وما وسق؛ أى جسمع؛ ومنها 
«السوق؛ وذلك لأنه استحثاث وجمع للمسوق 
بعضه إلى بعضء وعليه قال؛ 
مستوسقات لو يجدن سائفا 

فهذا كقولك: مجتمعات أو يجدن جامعا. 
فان شذ شوه من شعب هذه الأصول عن 
عقده ظاهراً رد بالشاویل إليسه؛ وعطف 
بالملاطفة عليه. بل إذا كان هذا قد يعرض 


فى الأصل الواحد حتى يحتاج فيه إلى ما 
قلناه» كان فيما انتشرت أصوله بالتقديم 


سول سم سس سس سس 


نراه يرصد وجوه المسألة فى الأسماء والأفعال والحروف» 
ليوضح کل حول فى بنية الصيغة وأثر هذا التحول فى 
لغة التعبير الأدبى خاصة. وقد يجعل الحذف من اخثيار 
الشاعر لغرض تعبهری» وهنا يكو المبدع هو التحکم 
الواعى بما يريد واختار لتوصيل هذا الذى يريده. وقد 
بری أن الشاعر قد حذف لأنه يريد التخفيف أو أنه 
حذف مضطراً غير مختار: 
اباب فى مضارعة الحروف للحرکات 
رالحركات للحروف. وسبب ذلك أن الحركة 
حرف صغيرء ألا نرى أن من متقدمی الفرم 
من كان يسمى الضمة الواو المسغيرة» 
والكسرة الياء الصغيرة؛ والفشحة الألف 
: الصغيرة. ويؤكد ذلك عندك أنك مستى 
أشبعت ومطلت الحركة أنشأت بعدها حرفا 
من جنسها. ولهذا إذا احتاج الشاعر إلى إقامة 
الوزن مطل الحركة وأنشأ عنها حرفا من 
جنسهاء وذلك قوله: 
نفى الدراهيم تنقاد الصياريف 
وقوله: 


وأنت من الغوائل حيث ترمی 

وس ذم الرجال بمنعراح 
بربد: بمنتزح وهو مفتعل من النزح ٠‏ 
وقوله: 


وأنی حيث ما يسرى الهوى بصرى 


والتأخير أولى باحشماله وأجدر بالشاول من حيث ما سلکوا آدنو فانظور 
(f‏ 
ارا فإذا ثبت أن هذه الحركات أبعاض للحروف 
ويمضى ابن جلى مع بنبة الصيغة وآثارها فى لغة ومن جنسها؛ وكانت متى أشبعت ومطلت 
الشعر إلى مدى أبعد. ومن جهة الحذف والذكر بالذات؛ تمت ووفت جرت مجرى الحروف؛ کما أن 


لذن 


الحروف أنفسها قد جد بعضها أنم صوئاً من 
بعض وان كانت كلها حروناً یف بعضها 
مرقع بعض فى غالب الأمر. 
... فنظير حذف هذه الحروف للشخفیف 
حذف الحركات أيضا فى لحو قوله: 
فاليوم أشرب غير مستحقب 
وقوله! 
ومن تق فإن الله معه 
وقوله: 
سيروا بنى العم فالأهواز منزلكم 
ونهر تيرى ولا تعرفكم العرب 
أى ولا تعرفكم فاسكن مضطرا ...۲ . 
ومادام ابن جنى يقرن بنية الصيغة باخثيار الشاعر من 
ناحية وباضطراره من احية ثانية؛ فلابد له أن يقرن ذلك 
أيضا بالضرورة الشعرية؛ ليبين حاجات التعبير الشعرى من 
تمويلات فى بنى العمیغ؛ 
«واعلم أن الشاعر إذا اضطر جاز له أن ينطق 
بما يبيحه القياس وإ لم برد به سماع. ألا 
ترى إلى قول أبى الأسرد: 
لیت شعرى عن خلیلی ما الذى 
غاله فى الحب حتی ودعه 
وعلى ذلك قراءة بعضهم (ما ودعك ربك 
وما قلى) بالتخفيف أى ما ترکك؛ دل عليه 
قوله (وما قلى) لأن التسرك ضسرب من 
القلى ...1400© , 
وهكذا لم يترك ابن جنى وجهاً من وجوه بنية الصيغة 
إلا وكشف عن طافانه التوصيلية والتعبيرية؛ وعن إمكاناله 


مبحث الحذف والذكر 


فى تكوين الستوی الفنى (الأسلوبى) للغة عامةء وللغة 
الشعر نخاصة. 


وقد عاش ابن جنى فی القرن الرابع» وعاش عمله فى 
بنية الصيغة فى القرون الثالية؛ ولكن غلب على الفروث 
المتأخرة الجائب التعلیمی» وكادت تقطع صلة هذه 
الأبحاث الأسلوبية بالنصوص الأدبية شعرية ونثرية. لكن 
يمكن للدارس أن يجد شيعا من مواصلة المعالجات 
الأسلربية فى هذه المسألة (بنية الصيغة) ؛ ومن ناحية 
التحولات بالذكر والحذف نخاصة؛ 


- جد ابن أبى الأصبع المصرى فى (القرن السابع) 
يستخدم مصطلح ١الصيغة؛‏ بالمعنى الذى سلف؛ ويحدد 
دور تقاليب الحروف فى معنی الصيغة وفى أدائها لوظيفة 
تعبيرية بعینها: ... وتجنيس التصريف ما لم يذكره 
التبريزى ابضاه وهو احتلاف صيغة الكلمتين بإبدال 
حرف من حرف إما من مخرجه أو من قريب منه 
کترله تعالى اوهم يدهون عنه وبنأرن عنها وكقول 
الشاعر: 

لا ذكر الرمل إلا حن مغرب 

له بذى الرسل أو طار وأرطان!؟؟؟ 
كما يستخدم لفظة (بئية» فى الحديث عن الصيغة 
بالعنی الذى أسلفناه فى مصطلح (بنية الصيغة) » فتراه 
وهو يعلق على هذا الشطر؛ 

حتى إذا حرت على الكلكال 

يقول: «فانه اضطره الوزن إلى زيادة الألف على بنية 
هذا الاسمء("۳. 

وغلبت النزعة التعليمية على القرن الهجری الشاس 
وما بمده: وورثنا من ذلك القرن کتاباً استوفی هذا 
الجانب التعليمى» وهو کتاب (النزع البديع)لأبى 
محمد القاسم السجلماسی الذی فرع السائل وتوسع فى 
العقتسیم الدرسی ووصل فى ذلك إلى اماد بميدة. 
وحظیت بئية الصيغة لدی السجلماسی بقدر عظیم من 
الاهتمام؛ وان كان يغلب على هذا الاهتمام جانب 


۳ 


سوال الإسرا يسم ل 0 


القواعد الصرفية العيارية التى كانت قد فعدت تماماً فى 
ذلك الوقت. لكسا لا نزال جد بيان الدور الفنى فیما 
بعتری بئية الصيغة من محولات» خاصة فى الحذف 
والذكر: ولا نزال نری الارتباط بالتصوص؛ خحاصة من 
شعر الفحول السابقین؛ 
«... النوع الأول الزيادة والنقص؛ والجرجانی 
يسميه التجنيس الناقص. ومن صوره الجزئية 
قول ی تمام: 
يمدون من أيد عواص عسواصم 
تصول بأسياف قواضي قواضب 
نقوله (عواص وعواصم) هو منیس 
المضارعة؛ وهما سواء إلا زيادة (الميم) فى 
الشانی» ولا زيادة (الباء) فى قواضب. ومثله 
فول البحتری: 
فيالك من حزم وعزم طواهما 
جديد البلى مخت الصفا والصفائى"". 
وهكذا مضى بحث بنية الصيغة لبحدد الأشكال 
رالهیغات المكونة للمفردة» والشقالیب واكتحولات ۳ 
حروفهاء وآثار کل ذلك فى أداء الوظائف التوصيلية 
والتعرية. ۱ 
بنية التركيب: 
هکذا رجدنا أن الثراث اللغوی العربی تضمن الأسس 
الصالحة لإقامة علم آسلوب عربی. ووجدنا فى ذلك 
الثراث اللغوی الستویات النحوية الثلالة : الصوئية :۳۷ 
۱ والصرفية 3۵0۲۳۵۱0۵621 والتركيبية Sy ntact‏ 
5 
واذا كنا قد أفضنا فى المستوبين الأولء فلأن الستوی 
الثالث فد نال من عناية اللغوبين والبلاغيين ما هو 
معروف لدی دارسی علوم العربية. أما مستويا بنية الصوت 
وبنية الصيغة فإنهما لم ينالا - على الرغم من الجهود 
العظيمة التى أشرنا إلى بعضها - القدر نفسه من العناية. 


۳۲ 


ویقوم اللستوی الث رکیبی على الستوبین السابقین أ 
فإذا كانت اللغة مکونة من رموز صوئية, فان هذه الرموز 
لا تؤدى معنى من العانی قبل أن تنتظم فى مبان وصیغ 
(مفردات) ؛ رهده البانی والمسيغ (المفردات) تخد 
دلالات جدیدة فى كل ترکیب وسياق نرد فيه. ریمیز 
اللضویون الغربيون المحدئون؛ فى شأن هذه الدلالات 
والتراكيب والسیافات؛ بين وجهين للغة: الأول «الكللاما 
وفو المستخدم فى المجتمع الصغير وفن قواعد 
مراعاة من ناحية أفراد هذا الجشمع من ناحية لظم 
الکلمات ودلالاتها. والشانی (اللغة) #لاهااتا؛ وهر 
المستخدم فى المجتمع الكبيرء وهو اللموذج الذى يدرس 
ويقعد باعتباره لغة امجتمع الكبير فى مجمرع۲۳. 
والمقصود هنا أن «الصیغة؛ تتخد دلالة جديدة فى كل 
تركيب جدید؛ وأن التركيب یتخط دلالشه من ظلال 
الدلالات الاجعماعبة العامة. وعلى هذاء دا عام 
التراكيب النحوبة ٠٠ر3‏ يدرس العلاقات المتولدة من 
تکوینات البنى والصيغ الصرفية؛ كما يدرس النظم 
والكيفيات التى تألفت بها نلك البنى رالصیغ فى جمل. 
وتعنى مسألة النظم والكيفيات هذه أن ثمة سبلاً مشمددة 
لبناء لش ركيب؛ وأن هذه السبل هى التى ننه إلى 
المستوبين اللغوبين اللذين أشرنا إليهما؛ المستوق العادى 
التوصيلى: والمسشوى الفنى الأدبى. والنظم والكيفهات 
المكوئة أو المولدة للمستوى الأدبى هی الثى ته سنا هناء 
وبخاصة دور الحذف والذكر فى هذه النظم والكبفيات. 

ونشير إلى مسألتين بهذا الصدد: 

أما المسألة الأولى فحول أساس وضع الجملة في اللدة 
العربية. فالجملة العربية تقوم على أساس ركنين: اه 
إليه والسند. فالجملة الاسمية رکناها المبتدأ (السند إليه) 
والخبر (السند) . والجملة الفعلية ركناها الفاعل أر نائبه 
(السند إليه) والفعل (السند) . وكل راحد من الركنين 
فى الاسمية والفعلية (عمدة) لا يقوم الكلام بغيره؛ رما 
عدا الركنين (فضلة) يمكن أن يقوم الكلام بدونه. 


أما المسألة اثانية فهى حول أنماط وصور العلاقات 
التی تکون الشرکیبات اللضوية. فهداك نمطان عامان 
للعلاقات التركيبية: آولهما العلاقات البراديجمانية أو 
الجدوليسة 8د لاداءم ناوال وهى التى دد 
الأبواب البحوية أو التطبيقات النحرية Gramatical ca-‏ 
69 الى لضم الببى والميغ الصرفية. رهذه 
التصنیفات أو الأبواب النحوبة هى صاحبة الشأن الأول 
فى تكوين الشراكيب وإقامشها. وثائى النمطين هر 
العلافات السنئاجمانية أو السياقية ۲۶ 818802016 
۵ وشأنها بيان وظائف العلاقات السابقة فى الدمط 
الأرل ۳ 
رشان الدمط الأول القرب من المسشربين العسونی 
والصرفى اللذين درسناهما فى الفقرئين السالفتين؛ وشأن 
السمط الشانی القرب من المستوى الشالث التركيبى 
الذى ندرسه فى هذه الفقرة. إننا فى هذا المستوى الثالث 
نقف عند العلاقات التركيبية ‏ فى ظاهرة الحذف 
والذكر- لبيان وظائفها الدلالية عئد علماء العسربية 
القدماء؛ فى ضوه من مجهودات علماء اللغة 
المساصرين. 
ولسيبويه لفات فى هذا الأمر 9" ؛ ومن أهم تلك 
الوقفات وجه حذف البتداً وبيان وظیفته» وشرطه ألا 
پلتبس الكلام على مستقبله أو سامعه أو قارئه: 
وما جاء على انساع الكلام والاختصار قوله تعالى: 
(واسأل القرية الثى كنا فيها والعير التى أقبلنا 
فيها) نما يريد؛ أهل القربة؛ فاختصره رعمل 
الفعل فى القربة كما كان عاملاً فى الأهل 
لو كان ها هیام (*۳, 
زبری دارس معاصر أن ماسماه سيبويه باتساع الکلام 
هو ما يسمى فى لفة أصسحاب الدراسات الدلالبة 
والأسلوبية الماصرة بالستوی الثانى الفنی أو الأدبى للغة. 


مبحث الحلف والذكر 


يقول هذا الدارس أن سيبويه اعدمد فى هذا المثال - وفى 
غيره من جنسه - على الجانب الدلالى المفهوم من أن 
القسربة لا نسأل ولكن يسأل أهلها. وقد أدى فهم 
العلاقات بين هذه الفردات إلى التصرف الذى سماه 
سيبويه انساعاً واخختصاراً وإيجازاً؛ فالاختصار والإيجاز هنا 
بعدم ذكر المفسردات التى بها يصح إجراء مثل هذه 
العلاقات؛ رأما الانساع فهر إيقا ع الملاقات النحوبة الئى 
كان يجب أن نفع بين الكلمات المذكورة والکلمات 
امحذوفة على الكلمات الثى رنعت عليها فى الأمثلة؛ 
كرقوع السؤال على «القربة؛ بدلا من وقوعه على أهل 
القربة. وقد أدى ذلك إلى وفرع الفعل على غير مایقع 
عليه عادة: وإجراء الإضافة بين ما لايضاف مثله على 
هذا الوجه؛ فانتفل مستوی الكلام إلى اجماز, وعبارات 
سيبوبه مثل قوله: «رعمل الفعل فى القربة كما كان 
عاملاً فى الأهل لو كان ها هنا؛ إنما يريد بها الإشارة 
إلى مستری الصحة الذى كان يجب أن بکوث عليه 
الكلام قبل أن يخرج عن هذا المستوى الأول إلى غيره. 
وإذن؛ هنال مسكوبان أحدهما غير منطوق به رالآحر 
منطوق به؛ وغير المنطوق به یتحکم فى توجيه المنطوق 
وتفسيره : 
المستوى الأول: واسأل أهل القربة (غير منطوق به) . 
المستوى الثانی: واسأل القرية (منملوق به) . 


الستری الثانى صحح بناء على صحة المستوى الأول» 
ويظل الأول - برغم عدم النطق به هادياً ودليلاً إلى 
الصحة النحوية الدلالية؛ وهو الذى يقودنا إلى ما يسمى 
بانماز. ولولا اعتباره لما قيل إن هناك مجازا أصلاًء وهو 
الذى بناء عليه قال النحاة إن فى العبارة حدفاً. وهدا كله 
ناغ عن أن السلاقات النحوية فى الستوی المنطوق به 
لاتخجرى بها عادة الكلام؛ كما تشير إلى ذلك عبارات 
سيبوبه التى يعقب بها على هذا المشال وغبره من 
با" . 


۳۳ 


سوال 


واتخل بحث الحذف والذكر مساحة واسعة فى 
البلاغة العربية؛ فكان من أظهر أبواب علم المانی. بل 
اتخد صوراً من العداية عد النحساة وعلماء اللفة 
رالکساب"۳۷) والممرجمين. لکن اا سام عبد القاهر 
الجرجانی (المدوفى سنة 4۷۱ه) بلغ بهذا الباب غاية 
العدقيق والتوسم؛ وینظر عبد القاهر فى دقائق العانی 
اللحوية للثراا کیب ثم بستخرج الدلالات الفنية التعبيرية 
والوظائف المعنوبة والجمالية منها. وفى حذف الفعول به 
نظر عبد القاهر فى بیتین؛ وأجرى علیهما ليله 
التركيبى لينتهى إلى ما أشرنا إلبه من وظائف ودلالاث 
فنية. يتحدث عن هذا الضرب من الحذف فيقول؛ 
«... فنوع مده أن تذكر الفعل وفى نفسك له 
مفعول مخصرص قد علم مکانه إما لجری 
ذكر أو دلبل حال إلا أنك تنسيه نفسك 
ونخفیه وتوهم نك لم تذکر ذلك الفعل إلا 
لأن تثبت معناه نفسه من غير أن تعديه إلى 
شئ أو تمرض فبه لمفعول. ومشاله فول 
البحترى: 
شجو حساده وغيظ عداه 
أن بری مبصر وبسمع راغ 
العنی لا محالة أن بری مبصر محاسنه ویسمع 
واع آخباره وأوصافه رلکنك تعلم علی ذلك 
أنه كان يسرق علم ذلك من نفسه؛ ويدفع 
صورئه عن وهمه ليحصل له معنى شريف 
وغرض خاص... وهذا نوع آخر منه؛ وهو أن 
يكون معك مفعول معلوم مقصود فصده قد 
علم أله ليس للفعل الذى ذکرت مضعول 
سواه بدليل الحال أو ماسبق من الكلام إلا 
أنك تطرحه وتتناساه وتدعه يلزم ضمیر النفس 
لنرض غبر الذى مضى؛ وذلك الغرض أن 
تعوفر العناية على إثبات الفسعل للفاعل 


۳۹ 


الإبرا انيم ۰۵۵۵ تقد ۰ 


ونخلص له وتنصرف بجملتها وكماهى إليه. 
ومثاله قول عمرو بن معدى کرب: 


فلو أن فومی أنطفتنی رماحهم 
نطفت ولکن الرساح أجرت 


(اجرت) فعل متمد ومعلوم أنه لو عداه لما 
عداء إلا إلى ضمير التکلم لحو (ولکن 
الرماح أجرتنى) رنه لایتصور أن يكون هاهنا 
شی آخر يتعدى إليه لاستحالة أن يقول: فلو 
أن قومى أنطقتنى رماحهم: لم يقول: ولكن 
الرساح أجرّت غیری. إلا انك خد المعنى 
بلزمك أن لا تنطق بهذا المفعول ولا تخرجه 
إلى لفظك؛ والسبب أنه كان من الرساح 
إجرار وحبس الألسن عن النطق وأن تصحح 
وجود ذلك. ولو قال (أجرتتى) جاز أن يتوهم 
أنه لم يعن بأن ينبت للرماح إجرارًء بل الذى 
عناه أن يتبين أنها أجره..) 500 , 


يذهب عبد القاهر إلى أن حذف مفمول الفعل 
ديرى؛ وسف‌صول الفعل (يسمع) فى البيث الأول» 
ومفعول الفعل «أجرً فى البيث الثاني ؛ كان لأغراض 
تعبيرية متعددة؛ منها إرادة المتكلم أن بوهم ذات نفسه أو 
أن بوهم سامعه أو قارئه بأمر عن طريق ت رکیبی هو عدم 
تعدية الفعل المتعدى رحذف مفعوله؛ ویمضی عبدالقاهر 
إلى أن هذه الوظيفة وأبة وظيفة أخخرى للحذف لابد أن 
بقرم علبها دليل من العناصر نفسها المكونة للتركيب. 
معنى ذلك أن الحذف والذكر يمكن لهما- حسب 
عبدالقاهر - أن يفتحا الباب لاحتمالات دلالية واسعة 
كبيرة. وهذا بحث عريض عبد عبد الفاهر. ویمکن لهذا 
البحث عند عبد القاهر أن يستدعى نظائر فى غير أبواب 
الحذف والذکر» سراء عند السرب القدماء أو عند 
الغرببين احدئین , 


سس سس مبحث الحلن والذكر 


آسا حازم القرطاجنی - من رجال القرن السابع 

الهجری - فیتخذ وجهة أخرى؛ هى البحث فى فلسفة 

اش رکیب؛ لذلك لایخرض فى الفواعد النحوية العياربة 

ولا فى الباحث البلاغية الجزئية. وأقرب أمر يمس مسألة 

الحذف والذكر من ناحية بنية الشرکیب عند حازم أن 

بترخی الكاتب والشاعر (المساواة؛ . والمساواة مصطلح 

بلاغى معروف؛ لکن حازم القرطاجنی يوسعه حتى 

لايشمل بنية التركيب المفرد (الجملة) ؛ وإنما ليشمل 

بنية التركيب واثتلافها فى مجموعهاء أى البنية الكلية 
للنص؛ 

... الكلام إذا خف راعشدل حسن موقعه 

من النفس» وإذا طال ولفل اشتدت كراهة 

النفس له. وليس بحمد فى الكلام أبضا أن 

يكون من الخفة بحيث يوجد فيه طيش ولا 

من الفصر بحيث يوجد فيه انبتار؛ لكن 


الهوامش , 


( راجع؛ 


(؟) ابن خلدرن: المقدمة؛ القاهرة؛ دار الفكر (د.ت)؛ ص ۰99۱ 
(۳) المرجع لفسه ص .٠٠١‏ 


اصمود من ذلك ما له حظ من الرصانة 
لانبلغ به إلى الاستشقال؛ وفسط من الكمال 
لايبلغ به لاسام والإضجار. فإن الكلام 
المتقطع الأجزاء اللبتر التراكيب غير مللوذ 
ولا مستحلی» وهو شبه الرشفات المتقطعة التى 
لانررى غليسلاً. والكلام المتناهى فى الطرل 
بشبه استقصاء الجرع المؤدى إلى الغخصص» 
فلا شفاء مع التقطيع اخل؛ ولا راحة مع 
التطويل الممل:!'!؟, 
ولاندعی أننا قد استوفینا كل جوانب الوضوع فى 
هذا الحيز وفى هذا المقام؛ إنما حسبنا أن أشرنا إلى 
الأسس التی يمكن للأسلوبى العسربى المعساصسر أن 
يستمدها من مبحث «الحذف والذکر؛ فى تراثنا العربى , 
ليكون ذلك عونا فى إقامة علم أسلوب عربى عصری. 


Crystal, David: Lingulstica, London, 1977, p.199 ff,‏ ىم 
0 - 34 ,م ,1978 ١ Palmer, Frank: Grammar, New York,‏ 8 


(4) السيوطى: الإتفان فى علوم القرآن؛ القاهرة؛ الهبعة المصرية العامة للکداب؛ سنة ۱۹۷۵ ج ١‏ ناص ۰۲۸۲ 
)0( کاب سيبزيه؛ ین وشرح: عبد السلام هاررن؛ القاهرة: مکتبة الحاتجی» سنا ۲ الجزه الرابع ؛ ص ۰1۳۸ 


() المرجع نفسه؛ ص ۰۱۳۲ 
(۷) سورة الأعرال؛ أية ۰۱۳۰ 


(8) ابر بیدا معمر بن المثنى ؛ مجاز الفرآن, تمئيق؛ محمد فؤاد سزكين: القاهرة: مکنبا الخاجی» سنه ۰۱۹۵۸ الجزه الأول ص ۰۲۲۱ 


(۹) سورة الساوء أية 188 , 
(۱۰) الگعاب؛ الجزه الأول ؛ ص ۰۱۸۱ 


ربعلا عبد السلام هارون بقرله: يعلى أن الباه عملت فى (نقضهم) وفصلت بينهما (ما) المزيدة للتركيد. 


(۱۱) الکعاب, الجزه الرابع » ص ۰۳۲۱ 


وبوضح السپرانی الأمر بفوله: يعنى صارت (حيث) نجس (ما) ما یجازی به دنول حبلما نكن أكن : كما تقول؛ أبن نكن أكن. ولایجوز أن نفرل؛ حبث نکن 


أكن» بخير (ما). راجع الوضع السابل؛ هامش رقم )١(‏ . 
(۱۲) _ الکعاب» الجزه الأول؛ ص ۰۱۰۸ 


(15) ابن جنى : سر صداعة الإعراب؛ تفين: مصطفى السقا رأخرين؛ القاهرة: مصطفى البابى الحلبى» سنة ۱۹۵4 الجرء الأول» ص ۰۱۰ 


نول الإأبراه مم سح ا 


(4) الخليل بن أحمد الفراهيدى : مهجم العين تحقيل: عبد الله درش ؛ بندادء منة 197 الجزه الأرل؛ ص ٠۲‏ . 

(۱۵) ابن جنى: سر صناغة الإعراب؛ الجزه الأرل؛ ع ۰۷ 

۲ الرجم نفسه؛ ص ۲۳. 

(۱۷) الکعاب؛ الجره الأرل؛ ص ۱۲۰ رالجزه الرابع؛ ص ۲٠۲‏ . 

(۱۸) ابن جني: امصالص؛ لین : محمد على النجار؛ بيرزث (د.ت)؛ الجزه الالث» ص ۰۲۳ 

۰۲۷۱ ابن جنى د سر صداهة الإعراب؛ الجزه الأول ص‎ )۱٩( 

(۲۰ )راجم: خعديجة الحديثى : أبنية الصرف في كياب سييزية؛ بغداد؛ سنة ۰۱۹۳۵ ص ۸۷ رما بعدهاء 

(11)راجع مقدمة الحقفين لکتاب الأصمعى: کناب الاشتقاق؛ غفیل: رمضان عبد الثواب رصلاح الهادی؛ القاهرة؛ سنة ۰۱۹۵۸ 
رراجم كذلك مراضع متعددة من المرجع السابل. 

(۲۲) بتصرف عن؛ أحمد طاهر حسين : لظربة الاکعمال اللغرى عند العرب؛ القاهرا؛ سنة ۱۹۸۷» ص ۰۱۰۳ 

(۲۳) الكثياب؛ الجره الأول؛ ص ۰۲۱ 

(14) المصدر نقسه؛ الجزه الرايع؛ ص ۰۲۸۲ 
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۳۹ 


الشعر والنقد والمراة 
دراسة لسمات المراة المعنوية 

فى الشعر العربى القديم 

وفس التنظيرات النقدية 


سعاد عبد العزيز المانع” 


۱۱.ص 


ا 
بهدف هذا البحث إلى استطلاع السمات المعنوية 
لصورة المرأة كما تبدو فى الشعر العربى القديم فى 
سياقات مختلفة غير سباق الغزل» ومدى تطور هذه 
السمات مع مرور الزمن. وقد كان الحافز لهذا البحث 
هو ملاحظة شيوع صورة المرأة فى مجالات شتی فى 
الشعر القديم الجاهلی والأموى؛ رتقلص مثل هذه 
الصورة من الشعر الذى ئلا ذلك؛ حيث اقشصر ذكر 
المرأة على الغزل فى الغالب الأعم؛ وعلى الرثاء فى بعض 
الأحيان (۲۱. ولفد بدا فى هذا إشارة على نطور حدث 

فى الشعر فيما يتصل بذكر المرأة. 
والدقاد القدماء مع كرنهم يلاحظون التطور فى 
الشعر؛ مثل ملاحظة القاضى الجرجانی لتطور الاستعمال 
اللغوى واتصاله بالشعر "“» وملاحظة ابن رشيق للتطور 
فى الدرق رأثر ذلك على الصور الشعرية !۸۱۳ لم يذكروا 


# كلية الأداب س الرياض. 


ما يشير إلى التطور فى ذکر المرأة فى الشعر. وفی العصر 
الحديث؛ جد الدراسات الأدبية الثى تناولت صورة المرأة 
فى الشعر العربى القديم تهتم فى الغالب بصورة المرأة فى 
الشزل “. ومع أن هناك دراسات نناولت الإشارة إلى 
المرأة فى غير شعر الغزل؛ لکنها - فى حدود علمى - إما 
دراسات تهتم بالنواحى الثاريخية وتعتمد على الشعر على 
أنه مصدر معلومات ”*2؛ أو هی تتناول صورة المرأة ناولا 
عارضاً فى نايا موضوع أساسى يكون هو حور 
اتمام الباحث ". من هنا بدت السمات المعدرية 
للمرأة فى الشعر وندی تطورها جالباً بسشحق 
الدراسة. 
كه 

اعتمدت هنا للالة نصوص نقدية تعود إلى فترة 
زمنية متأخرة وتمرض للسمات المعنوية للمرأة فى الشعر 
العربى؛ لتكون محوراً يرنكز عليه البحث للنظر فى هذا 


۳۷ 


اد ید الم اله سسس 


الوضوع. والاهتمام بهذه النصوص یأئی من أن النقد 
يقف غالبا من الشعر موقف المنظر أو المراقب الذى بصدر 
الأحكام؛ والنظر فى آراء النقاد العرب القدماء فى هذا 
لمجال يعكس ما يتصوره هؤلاء النقاد؛ الرؤية الدموذجية 
للمرأة فى الشعر العربى. على أنه مجدر الملاحظة أن هذه 
النصوص نكاد نکون منفردة فى تعرضها لجائب السمات 

السوية؛ ذلك أن معظم النقاد لم يقفوا عند هذا الجانب» 

إما لأنه لا بتصل بالفضايا الأساسية التى كانت نشغل 

امتمامهم فى النقد؛ وإما لأنهم لم يكونوا يرون فى 
السمات العدوية للمرأة اختلافاً كبيراً أو جذرباً عن تلك 

التى نستعمل فى مدح الرجل. 
واعتماد هذه التصرص محورا للبحث جاء من 

النواحى الثالية: 

۱ - يلفث الانتباه إليها کونها تفن فى خلاصنها 
على تقديم رژية لحتل المرأة فيها مکانة دنيا 
بالدسبة إلى الفيم الانسانية فى الشعر. ومع أن 
الحكم اللقدی يظهر فيها بصوررة عارضة» 
فمن الواضح فيه أنه شصل بالسنظير للشمر 
حول سمات المرأة. 

۲ - کونها نعود إلى فترة متأخرة؛ وهذا يشير الشساژل 
حول أن تکون هذه الرژية للمرأة قائمة منذ الفدم؛ 
أو أن تکون هذه الرژية هى ناج الفشرات الزمنية 
المتأخخرة سوام التى عاش فیها هؤلاء النقاد: أو الئى 
وقد اعتمد البحث هنا على مقارنة ما تحمله هذه 

النصوص من آراء بما ورد فى الشعر العربى القديم فى 

هذا المجال» مع مراعاة العسلسل الزمنى للشعراء الذين 
يعسرض البحث لشعرهم. والهدتب من هذه الفارنة هو 
ملاحظة مدى اتفاق هذه الآراء النقدية مع الشعر نفسه 
فى فترة معينة وأيضا لقاء الضوو على مدى تطور الرؤية 
للمرأة فى الشعر العربى والنقد» وملاحظة إن كان لمة 


۳۷ 


تطور معين بتصل بصورة المرأة حدث فى الشعر العربی؛ 
وبالعالى أثر على الشیمالنشدية التنظيرية المنصلة بالرأة 
والشعر. ومن العروف أن سجصوعة من التطورات 
الاجتماعية والاتتصادية والسباسية والفکربة حدلت فى 
الحضارة العربية الإسلامية منذ القرن الأول؛ ومن المستبعد 
أن نظل صورة المرأة فى الشعر بمنأى عن التأثر بكل هذه 
التطورات. 

ومع أن البحث لم بتقید بمنهج من المناهج التى 
تربط بين الأدب والمجتمع؛ يمكن القول إن القيم الشعربة 
التى يعرض لها الشعراء وبتطرق إليها النقاد ليست هى؛ 
على خصرصيتهاء فيما معزولة فى عالم «الشمر ؛ رإنما 
هی قيم تتصل بصورة أو أخرى بالأفكار التى خبط بها 
والشقافة السائدة فى عصر الشاعر أو الناقد فى وسط 
ممین (۷, 

وسواء كان الشاعر يتبنى فيم الجماعة أو يخالفها 
أو يعبر عن ذانه؛ نظل العلاقة بين الشعر والمجتمع 
قائمذ" فيما يتعلق بالقيم. ففى الشعر القديم حين 
تقول لیل بدت طريف نرلى أخعاها؛ 

نقدناء فقدان الربیم فلیستنا 

شدیناه من دهمائنا بألون )4( 

يعكس البیت هنا بغض النظر عن سمة الحزن فيه 
قيمة من قيم الجماعة التى تعلى دور البطل ولخد أن 
حیانه تعادل حياة لوف من (الدهماء؛ . 

وحبن یفول عبيد بن ناقد مادحاً شجاعة قبيلته 
وهزيمتها لقبيلة أخرى: 

عشيةلولا حياء اللساه 

لسمنا الدبار وأطاسها 

يبدو الحیاء هناء فى هذا السياق الذی يتمدح فيه الشاعر 
بان رجال قبيلته المنتصرين ما منعهم من أن پذهبوا بكل 
شئ إلا الحياء من النساء؛ مصلا بقيمة بتمثل فيها 


الحمرص أن يسظل الرجل نبیلاً فى عينى امرأة 2100, 
رحتی حين يقول اففبل السعدى بما يوحى بالتفرد له 
ولأبطال قبيلته: 
ييكى علينا؛ ولا نبكى على أحد 
لحن أغلظ أكبادا من الإبل “١‏ 

يمكس البيث - بغض النظر عن سمة التعالى فيه على 
أى مظهر من مظاهر العاطفة البشرية التى قد نستدعى 
البكاء فى موقف ما - قيمة من فيم المتمع التى ترفع 
مكانة من يحثاج إلبهم الئاس ومن يؤثر فقدهم تأليراً 
جوهرياً فى حياة من حولهم «یکی علینا؛ ٩‏ . 

بداء على هذاء فان الشعر الذى بتصل بسمات 
المرأة المعدوية؛ أو بظهورها فى الشعر فى غير الغزل؛ يظل 
يعكس بصورة أو أخرى نیما موجودة فى لمجتمع . 


كا 
يجد الباحث فى كتب النقد العربى للاثة نصوص 
نفدية تتصل بصو المرأة فى الشعر؛ تمود لنقاد عاشوا 
. بين القرن الخامس والقرن السابع الهجربين. النص الأول 
للحصرى (ت 4۵۳ ه) فى كتابه (زهر الآداب) ؛ وهر 
يشير إلى فلة وجود الفیم الانسانية التى بمكن أن بمندح 
فيها النساء فى الشعر فى مجال الرئاء؛ 
«والتصرف ۳ النساء ضيق النطاق؛ شديد 
الخناق؛ وأكثر ما بمدح به الرجال ذم لهن 
ررصم علبهن ألا تری أن الجود والوفاء 
بالمهود والشجاعة والفطن» وما جری فى هذا 
السنن من فضائل الرجال لو مدح به اللساء 
لكان نقصاً علیهن وذماً لهن» ۱۳۱ 
والنص الثانی لابن رشيل (ت 4۵1 ه) فى كتابه 
(العمدة) وهو يشير أيضا إلى أن مجال الرثاء للمرأة ضيق 
جد على الشاعر لقلة الصفات: 
دومن أشد الرثاء صعوبة على الشاعر أن يرثى 
طفلا أو امراقه لضیق الكلام عليه فيهما وقلة 
الصفات» 48 


الشعر والنقد وا 


والنص الفالث لابن الألیسر (ت ۱۳۷ ه) فى 
كتابه (المثل السائر) » وقد نضمن أنه ما تقد الئاس على 
أبى واس فى إحدى قصائده التى امتدح فيها الأمين أنه 
أورد اسم أم خخليفة ناسبا إياء إليها. ويعلق ابن الألير على 
مثل هذه النسبة إلى الأم فى مجال الماح بأنها : «لفو 
من الحديث لا فائدة فيه؛ فان شرف الأنساب إنما هو 
إلى الرجال لا إلى النساءة **21. وان الأثبر لم يفئه أن 
پلاحظ أن أبا نواس ربماكان يتبع جریراً وكثيراً وكلاهما 
فد ورد فى شعره نسبة الممدوح إلى أمه. ولكنه يعلق على 
هذا بائه من المعيب فى الشعرء ذلك «أن العرب قد كان 
يعبر بعضها بعضاً بنسبته إلى أمه» "". وينص ابن الألير 
على أن اسم الأم سیب وأن قشيلة بدت النضر حين 
أشارت إلى أم النبى (صلعم) فى لنایا مدحها له قالت ؛ 
«رلأنت نجل كريمة من قومهاة «فإنها ذكرت الأم بغير 
اسم الأم» وأبرزت هذا الكلام فى هذا اللبسسساس 
لبق ۲۱۷. 


وما ورد فى هله التصوص یمکن أن ينقسسم إلى 
مقرلتين ؛ الأولى؛ نشهر إلى الصفات المعنوية التى يمكن 
أن تمدح بها النساء؛ وهر ما جاء فى نصی الحصری 
وابن رشيق. والثانية, تشير إلى أن ذکر اسم أم المدرح أو 
نسبته إليها من المعيب فى الشعر؛ وهو ما جاء فى نص 
ابن الأثيسر. ومن الواضح أن هذه النصوص تبدو کمن 
يعرض حقائق لا حلاف علیسهاء وأنها ترى هذا 
مرجوداً فى الشعر الفسديم وينبغى أن نكون معباراً 
للشعراء المتأخرين . ولهذاء كان ضرورياً الرجوع إلى 
الشعرالقديم الذى يسبق هؤلاء النقاد, وملاحظة مدى 
انطباق هائین المفولئين عليه. 
أ- الصفات المعدوية ومداح النساء: 

إن الرجوع إلى دوارین الشعرالعربى القديم؛ يفيد أن 
معظم الفيم المعنوية التى يمدح بها الرجال ظلت من 
القيم العليا التى يمكن أن تسبغ على امرأة عند المدج. 
وفسد يكون ورود مشل هذه السسمات فى الدح قليلاً 


۳۹ 
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للنساءء لکن قلة الدح لا تعنی إطلاقا أن ذکر هذه 
القيم ذم للنساء كما ذکر الحصری. ومع أنه من الحق 
أن الشعر العربی الذی وصل إلينا قليلاً ما جد فيه أبياناً 
تتضمن مدح المرأة درن أن نکون غرلا أو رثاء» لكن هذا 
البحث يعليه تشبع صفات الاح العنوی للمرأة: ولا 
يعنيه إلبات أن هناك قصائد مدح خخاصة بالنساء. 
رالشوتف عند السياق الذى ورد فيه نصا الحصرى 
وابن رشيق الشار إليهما آنفا؛ ييين أن صورة المرأة فى 
النصبن هی صورة المرأة فى مجال الغزل. 
يستشهد الحصری على قلة وجود الفیم المعنوية عند 
النساء بقول ابن الرومی: 
ما للحسان مسيئات بناء ولنا 
إلى المسيدات طسول الدهر مخنان 
إنا نسینا وفى النسسوان نسسيان 
ولا ماه بل للذكر ذكران 
فضل الرجال علينا أن شیستهم 
جود رسای رأحلام وأذمان 
ول منهم واه لا نقسوم به 
وهل يكون مع النفصان رجحان ', 
وأبيات ابن الرومى هذه ترد فى مجال الغزل. وتخمل 
الأبيات خلیطاً من الهزل والجد حين تنفى عن النساء 
صفات الوفاء والالتزام بالعهد والجود والبأس والأحلام 
والأذهان؛ وتشبتها للرجال وحدهم. ومن الطبيعى أن 
تكون المجالات الشعرية اختلفة لها قيمها الخاصة. ومن 
المعروف عند النقاد المرب أن الرجل الذى يمدح 
بالشجاعة عند الحرب رالصبر عند الطمان» هو نفسه 
يوصف فى مجال الفزل بالضعف رال پالك وعدم 
الصبر( ۰۲ 


۳۳۰ 


أما ابن رشيق» فقد كان هر أيضاً بتحدث فى نصه 
السابق عن رثاء النساءء فى سياق يربطه بالغزل أو 
بالعلانة العاطفية بين الزرج والزوجة. ولذا استشهد 
بأبیات ابن الزياث فى رثاء أم ولده (۲۳۱, وعدها ألموذجاً 
يعشمده الشعراء الجيدون فى راء المرأة. ومع أن ابن رشيق 
لاحظ أن بعض مرائى النساء تختلف عن النموذج الذى 
أورده» ذلك أنه فى رثاء «نساء الملوك؛ وبناث الأشراف» 
وغير ذوات محارم الشاعر» فإنه يتجافى عن هذه الطريقة 
المدوحة إلى أرفع منهاء ۱۳۳ فقد جعل هذا من قبيل 
الاستشاء للقاعدة. 

واشارف ابن رشيق لضيق الصفات فى رثاء اه وهی 
ترد فى مجال التنظير اللقدی للشعر؛ يدر فبها قمر 
لصفات المرأة على جانب الغزل وحده. ومن العروف أن 
الأصول النظرية للمدح فى النقد العربى تققشضى أن 
بمدح کل شخص بالصفات التى نوجد فيه أو الئى 
يحتمل أن نوجد فیه؛ فمثلا بمدح الفقيه بالصفات التى 
نخصه هو وليس بالصفات التى تخص الحاکم؛ أو قائد 
الجيش 7" . والرثاء فى التنظير النقدى عند المرب لا 
بختلف فى جوهره عن المدح "۰ ویدو أن ابن رشيق 
هنا عد النساء جميعاً فة واحدة لها صفائها الخاصة فى 
جانب الغزل؛ ولذا جعل مديح المرأة أو رثاءها لا يتجاوز 
هذا الجانب الفزلی؛ ومن هنا جاءت إشارنه إلى ضبق 
الصفات. 

ويمكن القول إن مفهوم الفيم فى شعر الغزل يختلف 
عن مفهرمها فى مجالات الشعر الأخرى. وقراءة الشعر 
تخطع دلالات الكلمات فيها للسباق الخاص الذى 
وردت فيه. وحين بصف الشاعر محبوبته بالبخل مثل 
قول جمیل: 

وبقلن إنك؛ يا بشين» بخسيلة 
نفسى فدازك من نين بال *". 


أو بصفها بعدم الوفاء بالوعد» مثل فول كعب بن زهیر: 
كانت مواعيد عرقوب لها مثلا 
وما مواعيدها إلا الأباطيل ۲۷) 
نظل هاتان الصفتان مقصورتين على السياق الغزلى الذی 
وردنا فيه» دون أن تقبلا الشسمیم. وملاحظاث النقاد 
القدماء عن صررة المرأة فى مثل هذه الأبيات التى 
تصفها بالبخل ؛ وعدم الوفاء بالوعد يجعلها ترثبط بجانب 
الترفع والعفاف. وعلى هذاء تغدر قيمة عليا للمرأة؛ فى 
هذا المجال وحده. 
ولفد جاء فى الشعر الشدیم هجاء المرأة بالبخل؛ ومن 
الطريف أن الحصرى نفسه فى كتابه (زهر الآداب) بورد 
نصيدة للفطامى يهجو فيها امرأة بالبخل؛ ومنها الأبيات 
التالية: 
تلفسمت فى طل وريح تلفنی 
وفى طرمساء غير ذات کراکب 
إلى حسيسزيون تود الثار بسد ما 
تلفعت الظلماء من كل جانب 
تصلى بها برد العشاء ولم تكن 
تخال وميض النار يسدر راکب 


و 


ولكنه حستم على كل جسالب 
فردت سلاما كارهائم أعرضت 

كما انحاشت الأنعى مخافة ضارب 
ربصف الحصرى هذه القصيدة بأنها من حبيث 
الهجاء 9 ولم ينتبه إلى الناقض بین قوله هذا وما 
جاء فى نصه السابق. ولوکانت المرأة تمتدح بالبخل 
عمرما لما كان مجال أن يهجو الشاعر هذه المرأة بالبخل 
لأنها لم تستضفه. إن البخل فى عرف الشعر العرنی 
الفديم يعيب الرأة مثلما يعيب. الرجل» والكرم هو س 
مات النبل: سواء عند المرأة أو الرجل . 


الشعر والنقشد وامرأة 


إن الأثورات العربية النشرية نورد روليات أسطورية عن 
كرم المرأة العربية لا تختلف عن مثيلاتها اللی نروی عن 
كرم الرجل. ذلك مثلما بروی عن كرم سفانة بت 
حاتم ؛ وأنها كانت من أجرد نساء العرب» وأن أباها» 
على کرمه» قال لها: افلا نتجاور بده » وأنه فاسمها 
ماله وافترقا. وما يروى عن أم حاتم أنها كانث امن 
أسخى النساء وأقراهم للضيف» وکانت لا تليق شيعا 
تملکه» 214. ركذلك ما يروى عن إجارة المرأة وأن 
إجارنها وعقدها تنشد على الرجل قربيها. فقد ررى 
الجاحظ ما قاله عبدالله بن زياد لمسعد العتكى حين أراد 
أن بخرجه من بيه وألا يجيره؛ «أجارتتی ابنة عمك 
عليك ؛ وعفدها العفد الذى بلزمك ل لكك 

وليس يعنينا هنا مدى صدق هذه الروایات رسدی 
حدرلها فى الواقع من الأشخاص اللین تنسب إليهم؛ 
بقدر ما يعنينا أن هذه الروايات ترجد فى الکتب العربية» 
وأنها تمثل جانباً من الفیم التى مخملها هذه الكتب. إن 
ورود مثل هذه الرواياث يفيد عكس ما ذکره الحصرى 
من عدم مدح النساء بالقيم التى بمدح بها الرجال. 
وربما كان هذا بوضح ما سبقت الاشارة إليه من الخلط 
بين صورة المرأة فى الغزل وصورتها فى مجالات الحياة 
الأخرى. 

وهناك أمثلة غير قليلة من الشعر الجاهلى والأمرى» 
بظهر فيها مدح المرأة بسمات الكرم والوفاء وما يتنصل 
بهما. 

يقول الراعى اللمسیری (ت 15 لالهف) فى 
أيات یمدح نيها اسرأ: ضمن تصيدةيمدح 
فيها أحد بنى سفسيان؛ ولعل الممدوح هر يزيد 
بسن معاوية ولمل المرأة التى يشار لها هنا هى 
زوجسه: 

رانا كفتنا لأسهات حفيّة 
لها فى لناه الصدق جد وطاثر 


۳۳ 


اد يل لزع تسس سس 


نمام عسبداله إلا عطية 
من الله اعطاها امرواً فهو شاکر 
هى الشمس واناها الهلال: بنوهما 
مجوم بأناق السسماه نظائر 
تذكرها المعسروف رهی سپس یت 
وذو اللب أحياناً مع الحلم ذاكر 
كما استقبلت غیشا جنرب ضعيفة 
فأسبل بان الغمامة ماطر (*۱۳. 
ولیس يعنينا هنا التحقق من شخص هذه الرأة. ولکن 
ما يعنينا هو ملاحظة صفات الدح للمرأة التى تتصل 
بالقيم العامة للانسان. مس هله الصفات «ثاء الصدق) ۰ 
والصدق فى مثل هذا التركيب برنبط بالأمور الجادة مثل 
فرلهم رجل صدق وامرأة صدق ۳۷؛ رمنها اهی 
الشمس). والشمس هنا فى سياف الأبيات؛ وان تضمنت 
الإيماء إلى الجمال؛ نشير ساسا إلى سمات الرفعة المثالية 
على المستوبات كافة حبن تقترن فى البيت بالهلال 
راللجوم والسماء فى سياق استماری معين. وسها 
اتذكرها المعروف ... ؛ والعبارة تشير إلى توقع الكرم 
من هذه المرأة» ويشبعها بالشالی إسباغ صفات الحلم 
واللب عليها (إن صحت هذه السرواية التى نقلها 
ابن طباطبا) (۲۳۲. أما إن صحت الرواية الأخرى وهی 
«لذکره السروفا؛ فإن الشاعر؛ ما اضف 
يظل بمتدحها بالاهتمام بالكرم والحسث عليه؛ إذ 
هی التى نذكر هذا الرجل بفعل المعروف. على أن 
رصف هذه السراة بأنها وأما كفتنا الأمهات حفية) 
يوحى بشوفع العطاء منها هی ولیس مجرد حلها علسیه. 
ويقول حطان بن عمران فى زوجه جمرة: 
يا جمر إلى على ما كان من خلفی 
مشن بخلات صدق كلها فيك 
الله يعلم أنى لم أل كنبا 
فيما علمت وأنى لا أزكيك 59) 


۳۳۲ 


والبيتان (وقد وردا منفردين فى الدیوان) يسدوان 
كأنهما مقدمة لأبياث مدح يجنح فيها الشاعر إلى 
التفصيل. وحفا إنه لا بمکن التبژ بالصفات التى ذكرها 
الشاعر بعد البیتین (أو التى كان سيذكرها إن كانت 
القصيدة أو القطعة لم تکتمل لديه)؛ ولكن استعماله 
لفظ «مشن بخلات صدق» يوحى بصفات معنوية عدة 
يدحو الشاعر فيها منحى الجد لا الهزل؛ إذ اخحلات 
صدق» تفيد الخلال الرضية؛ والصدق برتبط بالأمور 
الجادة «رانما الصدق الجامع للأرصاف الممسودة» 
و«الصدق الکامل من کل شین (۳۹. 
وننسب للأحوص أبيات قيلت فى عمسرة بدت 
النعمان بن بشير الأنصارى: وذلك عند مقتلها لسبب 
میاسی؛ منها هذان البيتان: 
ألم يعجب الأقوام من قفثل حسرة 
من الجامعات المقل والدين رالحسب 
من المساقلات الژمنات بربة 
من الشك والبهتان والإلم والريب !۱۳۶ 
والشاعر هدا يكرر الوصف لهذه المرأة بالمقل والدين 
والحسب. وهذه الصفات راضح أنها من القيم التى 
بمدح بها الرجال. 
وفى الشعر الجاهلى يقول الشنفری» وهو من الشعراء 
الصماليك؛ بمشدح أميمة: المرأة التى يشغزل بها فى 
قصيدة له معروفة: 
تبیت بعيد النوم تهدی غبوقها 
لجارتها إذا الپدية قلت ٩۳۷‏ 
هنا الصورة نشیر إلى مدى الجود الشمکن عند هذه المرأة 
حتى مع الإقلال؛ ومدى الاهشمام بالآخرين. والتمدح 
بالاهسمام بالآحرين والإبشار على النفس فى أوقات 
الشدة؛ من ألقيم التى تکرر فى الشعر القدیم» خاصة فى 
شعر الصعاليك. يقول عروة بن الورد: 


أقسم جسمی فى جسوم كشيرة 
وأحسو قراح الماء والماء بارد ۳0 
والشاعر هدا لا يشير لكثرة المال عنده؛ وانما يشير لجوده 
وإيثاره الآخرين. 
ویقول أوس بن حجر بى على حليمة بنت فضالة 
«يذكر يدها عنده ورعایتها له حين صرعته اقته» ؛ 
لممسرك ماملت لواء ثوبها 
حليمة إذ ألقت مراسى مشمد 
ولكن تلقث باليسدين ضسمانتى 
رحل بشرج من القبائل عودی 
وقد غسرث شهرى ربيع کلیهما 
بحمل البلايا والحباء الممدد 
ولم نلهها تلك التكاليف إنها 
كما شدت من أكرومة ونخرد 
هی ابئة أعسراق کرام نمينهبا 
إلى خلن عف برازنه قد 
سأجزيك ار بجسربك على شوب 
وقصرك أن بی عليك رتخمدى ۱۳۸ 
والأبياث بیرز فيها مدح هذه المرأة بالسمات المعنوية من 
حسن الرعاية والکرم؛ إلى جانب الخلن العف والحياء. 
كذلك عند تتبع رثاء المرأة فى الشعر العربی؛ جد 
العديد من الصفات المعدوية للمرأة. بقول المنبى 
(ت)۳۵ ه) فى القصيدة التى بری فيها جدته؛ 
يصفها بالحزم فى هذا البيت: 
فوا أسفا ألا أكب مقبلاً 
لرأسك والصدر اللذين ملفا حزما 
ويصف شهرتها بالخير فى البلد ومحبة الناس لهاء 
من خلال صورة شعرية تفیم بين البلد والجدة علاقة 
عاطفة فویة ؛ 
ولو فستل الهسجر المحبين كلهم 
مضى بلد باق أجدت له صرما 


الشمر والنقد ولمرأة 


ويصفها بالعطاء والإبثار على النفس: 
منائعها ما ضر فى نفع غيرها 
تفای وتروى أن جرع ونظمى ۱۳٩(‏ 
وفى رثاء التنبی لام سيف الدولة؛ يرد الوصف 
با جد والکرم: 
أسائل عنك بعسدك كل مسجد 
وما عهدی بمجد عنك حال 
يمر بقبرك العائى فسیسبکی 
وبشغله البكاء عن السؤال 
وماأهداك للجدرى عليه 
لو نك تقدرين على فعال ٩٩۱‏ 
وفى رثاله لأحت سيف الدولة؛ برد الوصف بكثرة المطايا 
وإغالة الملهرفين: 
دبار بكر رلم تخلم رلم نهب 
رلم تسرد حية بعد تولية 
رلم تغث داعيا بالوبل والحرب 
كما بتطرق إلى مدى شهرة المرئية وإلى الحزن الذى عم 
الجميع حين سماع خبر مونها: 
تمشرت به فى الأفسواه آلسنپا 
رلبرد فى الطرق والأقسلام نی الکتب 
ويتطرق إلى اهتمامات هذه المرأة بالأمور المعصلة بالملك 
والعلا: 
وهمها فى العلا والملك ناشفة 
وهم أثرابها فى الله واللعب “٠‏ 
وغنى عن البسیان أن الملا والملك؛ وإغسالة 
المستنجدين؛ وتوزيع الخلع والهبات» إنما هى ما يمدح 
به القادة من الرجال. ولجدر الملاحظة أن المتنبى فى هذه 
القصيدة يجمل المرلية تتمیز حتی عن القبيلة التى يندمى 
إليها کل قومها: 


۳۳ 


ماد رو سب سس 


وإن نكن تغلب الثلباء عنصرها 
فان فى الخمر معنى ليس فى العنب!"!». 
وهذه الصفات قد تفن مع ملاحظة ابن رشيق 
السابقة عن الاحعلاف فى «رثاء لساء الملوك نات 
الأشراف وغير ذوات محارم الشاعرا» وإيراده رثا المثنبى 
لام سيف الدولة وأخيعه مشالاً على ذلك. ولكن هذه 
الملاحظة نفسها تتناقض مع فكرة تعميم ضيق الصفات 
فى راء المرأة. 1 
وصفات الكرم والإجارة والإغالة والجلد وکتمان 
السرء ظلت تظهر فى راء النساء سواء كن من «ذوات 
محارم الشاعرا أو من غيرهن. يبدو ذلك راضحا فى رلا 
أبى فراس الحمدائى (ت ۳۵۷ ه) لأمه: 
ليبكك كل مضطهد سخوف 
أجرتيه؛ وفد عزالمجيسر 
ليبكك كل مسكين قير 
آنتی»» ومافى العظم ربر 
أيا أا كم هم طوبل 
مضی بك لم يكن مله تصسيسر 
یا اناه کم سر مون 
بقلبك مات لیس له ظهور 44۳ 
وكذلك فى عدد من القصائد التى رلی بها الشریف 
السرضی (ت ٩۰۲‏ م 40ء والشسرپف السرتضی 
(ن۲٩۳؛‏ ه) السنساء (*۲۹. كما تبدو فى رلاه 
سبط بسن الععاريذى (ت ۰۸۳ ه) لزرجة عماد 
۱ الدين: ۱ 
كأن وفسارها يوم استسقلت 
بها الأعناق رضوا أو شمام 
تسیر على الملوك لها احتشام 
رللآمال حولبها ازدحام 


ne 


۳۳ 


إلى من يفزع الجائی وبأرى الطرید ویستجیر المستضام 
فلا جود غسداة لوبت برجی 
رسیمت بعدك العلياء ضیما 
وکانت فى خيانك لا تضام 0 
ومع أنه يمكن الفول إنه فى راء النساء يبدو وصف 
النساء بحسن العبادة» إلى جانب شدة الصون» ملحوظاً 
في كشير من فصائد الرلاء» كما يظهر فى رلاء ابن 
الرومی لاب ۲۷ء ورلاء ابن زیدون (ت 4۱۳ ها لام 
المتضد رأم ابن جهور ٠‏ وفی كثير من القصائد 
السابقةء لکن هذا لا يتنافى مع إبراد الصفات الأخرى. 
ما سبق يشبين أن ما جاء فى نصى الحصرى وابن 
رشیق؛ لا ينطبق كل الانطباق على الشعر العربى القديم 
حتی القرث الخامس الهجرى» وهو القرن الذى عاش فيه 
كلا الناقدين. وهو قد ينطبق على صورة المرأة فى الغزل 
ولكنه لا ينطبق على صورة المرأة فى الشعر بصفة عامة 
فى جميع امالات. 


ب - ذكر اسم الأم فى الشعر والنسب إليها؛ 
وعند النظر فى نص ابن الألير السابق؛ حيث يقرر أن 
السرب لا تذكر اسم الأم فى الشعر عند المدح؛ وأن 
العرب إنما يعيب بعضها بعضا بكر اسم الأم ومقارته 
بما هو موجود فى الشمر العربى القديم حتى القرن نی 
الهجرى؛ تمد الأمر يختلف عما ذكره ابن الألير 
1 فى الشعر الجاهلى جد النابغة يرئى فينسب الرلی إلى 
بمد ابن عانکة الشاوى على أبوى 
أضحى ببلدة لا عم ولا سال 
سهل الخليقة؛ مشاء بأقدمه, 
إلى ذوات الذرى؛ حمال ألقال ۹ 


صصص اسر وللقد ور 


جدنهم مارية: 
أولاد جسفنة حول قسبر أبيسهم 
قبر ابن مارية الكريم الفضل 
وكذلك فى الإسلام جد حسان أيضا بمدح البی كه 
فيذكر اسم أمه ؛ 
.يا بكر آمنة البارك دكره 
ولدتك نحمتة پسمد الأسعد 
ويرلى جعفر بن أبى طالب فيذكر اسم أمه؛ 
بعد ابن فاطمة المبارك جعفر 
حير البربة كلها وأجلها (۳۰. 
وفى العصرالأمرى: تمد ذكر أسماء الأمهات يتكرر 
فى نایا الدح» فى أشعار الفرزدق وجریره كما يتكرر فی 
ایا الف‌خر؛ عند الفرزدق. يشير الفرزدق إلى نفسه 
بقع 
أنا ابن قال وابن ليلى وغالب 
وفكاك أغلال الأسير المكفر 
فلو كدت من أكفاء حدراه لم تلم 
على دار می بین لیلی وغسالب 
وبشير إلى عشمان بن عفان فى سياق المدح بقوله: 
إذا ذکسرت عسیسونهم ابن أروى 
۱ ويرم الدار أسبلت انسكابا 
ويقول مخاطبا أحد أحفاد عشمان! 
نمى الفاروق آمك؛ وابن أروى 
أباك فانت منصدع النهار "*. 


ويخاطب جرير؛ عبد العزيز بن الوليد (بن عبد الملك) ؛ 
فى سياق مدحه له فیقول: 
أبينا فما يدعو إلى يرك الهمری 
رسا من غيل بان ليان ناد 
ويوجه الخطاب إلى جربر بن يزيد البجلى مادحا بقوله؛ 
با ابن السواتك حير المالمين أبا 
: قد كان يدفشى من ریشکم کین 
وا العرائك) هنا تشير إلى عدد من جندات المدرح 
کلهن يحملن اسم عانکة. ريمدح هشام بن عبد ا ملك 
فی کر اسم جدته برة بلت مر 1 
سم ااولاد برة بدت مر 
إلى العلياء فى الحسب العظيم *. 
وابرة بنت مر كانت أم النضر بن كنانة وهو أبو قریش؟» 
كما يذكر المرد فى إشارته إلى هذه القفصيدة وشد 
الأحوص یمدح عبد العزیز بن مروان فیکرر فى قصائده 
ذكر اسم أمه ليلى؛ 
إنى رابت ابن ليلى؛ وهو مسصطنع 
موفقا أمره حيث التوی رشد 
أفسرلمروان وليلى كانه 
حسام جلت عنه الصياقل قاطع *, 
إن الأمئلة السابقة نظهر بوضوح أن ذكر اسم الأم 
والنسبة إليها ظل برد فى الشعر فى مجال المدح والفخر 
حتى القرن الأول الهجرى ار پعده بقليل: وأن ما ذكثره 
ابن الأثير من حدم ذكر أسماء الأمهات عند المدح ليس 
صحيحاً. 


أما إشارته إلى أن أسماء الأمهات إنما تذكر عند 
التعيير والثلب؛ فيبدو أنه أغفل أن هذا يقابل التمدح أو 
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الفخر بالأم. وعلى سبيل الشسال؛ حين چ 
ابن ثابت أبا سفيان بن الحارث بن عبد الطلب» فيذكر 
أن جداته لم يقربهن المجد؛ وأنه مادام ينشمى إلى «سمية؛ 
وسمراء» لسيظل مغلويا: 
وس‌ولدت أفناء زهرة سکم 
کریما ولم يقرب عجائرك اجد 
وان امرأ كانت سمبة أنه 
وسمراء مغلرب إذا بلغ الجهد *. 
بتضمن النفى فى عبارة «لم يقرب عجائزك المجدا 
إلبات أن هناك عجائز غيرهن قریبات من المجد. واستعمال 
اسم العلم فى «کانت سمية أمه وسمراء؛ فى سياق 
ابیت لا يعلى التعيبر بمجرد ذكر أسماء هؤلاء الجدات» 
وإنما بلمح إلى شهرئهن فى ناحية سوه؛ مثلما أن إبراد 
اسم الأم فى سباق المدح أو الفخر فى الأمثلة السابقة 
بومئ إلى الاششهار بمجد أو مزبة تغنی الشاعر عن 
إيضاحها. 
وییدو فى منطق الشمر أن صفات الأم تتقل إلى الأبناء 
إن الكريمة ینس الكرم اببها 
راہن اللفيمة للشام نصر 00م 
وكما فى هذين البيئين من الشعر القديم اللذين أوردهما 
الزمخشرى فى كتابه (أساس البلاغة) : 
وكسيس الأم يظهر فى البنينا 
ولكن أمكم حمقت نجفتم 
فنالا ما نری فيكم سمینا (a)‏ 
إذن» من الواضح - حسب منطق الشمر هنا أن 
الکرم واللزم. والکیس والحمق؛ بنتفلان إلى الأبناء من 
الأمهات» وأن الفخر بالسبة إلى الأمهات لیس - كما 
ذكر ابن الأثير من لفو الحديث؛ وإنما هو متداول فى 
الشعر العربى القديم. 
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50 
إن ما سبق يبين أن النصوص النقدية الثلائة للحصرى 
وابن رشیق وابن الأثير» لا نستند إلى أصول ثابثئة فى 
الشعر المربى القديم؛ وأن هناك عدداً من الشواهد 
يخالفها. مع ذلك» بطل السؤال فالما: من أبن تولدت 
إذن هذه التنظيرات النقدية بالنسبة إلى المرأة عند هؤلاء 
النقاد؟ ویدو أن النظر فى الشعر المتصل بالمرأة وملاحظة 
مدى ونوع التطور الدى طرأ عليه قد يلقيان الضوء على 

التنظيرات. 
أل يمكن الملاحظة: أله فى الشعر القديم بتكرر ورود 
الحوار أو للجوی؛ مع امرأة يذكر الشاعر اسمهاء قد 
تكون هذه المرأة ابئة الشاعر مثل قول الراعى: 
أحليد إن أباك ضاف رساده 
همان بانا جنبة ودحیلا ٠۷‏ 
وقد تكون زوج الشاعر مثل قول جرير؛ 
تعزن أم زره لم قسالت 
رات الواردين ذوی استیاح 
ثقى بالله ليس له ريك 
ومن عند | ۸ ة بالنجاح ۸ 
وقد تکوث امرأة لا تبین؛ فى القصيدة» علافتها بالشاعر 
أو قرابتها له» فى مثل قول أبى ذؤيب الهذلى: 
تقول أميمة ما لجسمك شاحبا 
مند ابئذلت ومثل مالك پنفع 01 
أو قول الفرزدق: 
تقول ابئة الغوثى مالك هاهنا 
رت نمیمی مع الشرق جابه "© 


لكن هذا الحوار نادراً ما يواجهنا فى الشعر مع نهاية 
الفرن الغانى. كذلك اخحتفت مع مرور الزمن ظاهرة 
توجیه الخطاب إلى امرأة» الثى تتکرر فى الشعر القديم؛ 
أو الحديث عن العاذلة التى يذكر الشاعر أنها تلومه على 
إسرافه فى الكرم؛ أو على شربه الخمرء أو على هربه من 
القتال؛ أو تعريض نفسه للخطره أو غير ذلك “١‏ ؛ عدا 
استشنامات ضغيلة؛ مثلما يظهر فى بعض تصائد لأبى 
نواس رأی تمام 0P‏ 1 

ب - كسذلك يمكن ملاحظة أنه» بعد أن كان 
الشعراء مثل الفرزدق وجرير بل کرون أسماء زوجانهم فى 
الشعر دونما حرج ١‏ أصبح من النادر أن يذكر الشاعر اسم 
زوجه فى الشعر. ويمكن القول إنه مند القرن الشانی 
الهجرى تقريياً؛ أخذ ذكر أسماء الأمهات فى الشعر عند 
الماح أو الفخر بتضامل إن لم بتلاش تماما. ويظهر 
راضحا فى قصائد المدح فی ديوانى أبى ثمام والبحتری 
عدم ذکر اسم أم المدوح وكذلك عدم نسبته إلبها؛ بل 
جد أنه عند رثاء أمهات الممدرحين أو التعزية فيهن لا 
تذكر أسماؤهن. إن قصائد المتنبى فى القرن الرابع مثلا 
فى تعزبة سيف الدولة عن أمه وأخته الصسضری لم 
الکبری: ونعزبة أبى شجاع عن عمته بيلق" وكذلك 
عدد من صسائد الشريف الرضی والرنضی فى الفرث 
الخامس ۳ رثاء اللساء» كلها لا لحمل ذکرا لاسم 
المرلية. 

ريدو أن نطورا معيدا جمل من التقاليد المتبعة عدم 
ذكر أسماء النساء النبيلات. يقول القلقشندی فى سياق 
بسطه للعرف المتبع فى كتابة الرسائل الرسمية؛ متابعا فى 
ذلك ما أورده أبو جعفر التحاس (ت ۳۳۸) فى كتابه 
(صناعة الكتاب) ؛ 

إن كان المكتوب إليه ام الخليفة؛ كشب 
للسيدة ام فلان أمير الوسین .... وان كانت 
امرأة رجل جلیل کنب للحرة آم فلان؛ ولا 
یکتب اسمهاء هذا ما كان عليه الحال فی 
زمن النحاس فى حلافة الراضى وما 
حولها؛ 6۹ , 


الشعر واللقد والمرأة 


ودر راضحا أن هذه التقاليد لم نكن قاصرة على 
الرسائل وإنما شملت الشعر أيضا. وفى نص القلقشتدى 
السابق نظهر هله الفكرة مرتبطة بالشمهیز وعلو المكانة 
لهؤلاء النساء حتى إن أسماءهن لا يصرح بها. ولمل ما 
يكشف فكرة الترفع بالنسبة إلى المرأة انبيلة فى عدم ذكر 
اسمهاء ما ذكره المتنبى فى رثائه لاخت سيف الدولة 
«خولة؛ ؛ حيث أورد الصيغة الصرفية «فعلةه بدلا من 
ذكر اسمها صریحا: 

دبار بكر ولم تخلع رلم نهب !208 


وينبئن من هذا أن ما أشار إليه ابن الأثبر من عدم 
ذكر اسم الأم» أو عدم النسبة إليها؛ ينطق على تقاليد 
متاخرة طرأت على الشعره جعلت من غير اللائق ذکر 
اسم الأم؛ وجعلت النسبة إليها تتحسر من الشعره 

وعند البحث عن تفسير لنشوء هذه التفاليد؛ يمكن 
إرجاع فكرة عدم ذكر أسماء النساء النبيلات إلى الجالفة 
فى فكرة الصون لهؤلاء النساء. ولكن يظل منشأ الغلوه 
فى فكرة الصون هذه؛ بحاجة إلى دراسة تاريخية تتبع 
أسباب ومراحل هذا التطور. وان کانت تدر الملاحظة أن 
شعر الغزل بعد الغرن الثانى أصبحت معظم أسماء النساء 
امعدارلة فيه؛ إن لم يكن جميعهاء أسماء جوار ". 
ورسالة الجاحظ عن الفیان تشير إلى الصورة العامة 
للجوارى وما يحدث فى یوت النخاسين من مفاسد. 
وهذا قد يحمل معه أن النظر إلى انحبوية أصبح يتجاذبه 
جانبان: الإعجاب الشديد بهاء والشعور بابئذال مکانتها 
لكونها متمة تعرض ونشتری ونباع 23 وربما کان 
لهذا أثره فى البالغة فى صون أسماء النساء الحرائر. 

أما بالسبة إلى التطور فى عدم الدح أر اللخر 
بالانتساب إلى الأم؛ فيمكن تفسيره على مسدوبين! 
أحدهما سیامی والار اجتمافى. على السخوی 
الاجنماعى» انتشرت مع افرح الإسلامية ظاهرة آمهات 
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الولد, وأصبح عدد ليس بالقليل من الخلفاه والأمراء 
وأشراف القوم بتتمون إلى هؤلاء الأمهاث, وقد داب أبناء 
الحرائرعلى النظر إلى أنفسهم على أنهم اکشر شرفا من 
أباء الإماء (وهذا تمدهم به العقاليد العربية القدیمة). 
من هنا كانت وسيلة الأشراف لإلبات تساوبهم فى شرف 
النسب مع (خوتهم وبنی عمومتهم من بنى الحراثر هو 
التهوين من جانب الانتساب إلى الأم. ومن هنا اتشرت 
فكرة كون الفخر بالأنساب إثئما يعود للآباء رحدهم» 
وأخذت نظهر فكرة أن الأمهات مجرد أرعية لا تقدم ولا 
توخر. 
لا تشتمن امرأ ص أن نکون له 
أم من الروم أو صفرء دعجاء 
فرب معربة ليست بمنجبسة 
وربما أيجمبت للفحل عجماء 
وإنما أنهان القسوم أوعية 
مستودعاث وللأحساب أباء Ww‏ 
وعلى الستری السیاسی؛ كان سند الخلفاء العباسيين 
النظرى فى استحفاتهم للخلافة هو آنهم من آل البيت 
لأنهم ينشمون إلى العباس عم النبى (). أما العلوبوث» 
وهم الذين بخشی العباسیون مافستهم؛ نقد كان سندهم 
هر أنهم ‏ إلى جانب کون جدهم على بن أبى طالب 
ابن عم النبى (ع۸) وهذا بمائل قرابة بنی العباس للنبى 
(4) - هم أيضا أبداء فاطمة ابنة النبى (46) وهذا 
يجعلهم أفرب إلى النبى (6)؛ وبالثالى أحق بالخلافة. 
ومن هنا كان لابد للعباسيين أن ييثوا فكرة التهوين من 
النسبة إلى الأم؛ وأنها لا تعنى شيكأء وأن السب لا يكون 
إلا بالرجال, وذلك لتبطل دعوى العلوبين بوجود ما 
بميزهم فى نسبهم عن بنى العباس "". وقد ظل 
التفاضل بالأنساب مهماء بالنسبة إلى التقسيمات 


A 


الاجتماعية التى نستند علیها السياسة» رکل الذى حدث 
هو نفى دور الأم أن تکون طرفا ذا قيمة فى حمل 
اللسب. 
=0 

قد لا يمكن القطع؛ بالدسبة إلى السمات المعنوية 
للمرأة فى الشعر؛ أن تطوراً ماللا لما حدث لذكر اسم 
المرأذ» فى الشعر حدث لها. إن المدح بالسمات المعنوية 
لم بدوار؛ وإنما استسر بظهر فى رثاء المرأة حتى زمن 
متأخر كما بدا فى أمثلئها السابقة. مع ذلك لا يمكن 
القول إن نعميم صورة المرأة فى الغزل كان مجرد حلط 
بدا فى نصى الحصرى وابن رشيق عند إشارئهما إلى 
ضيق الصفات. 

ولعل الرجوع إلى الکشابات الأدبية الشرية الشصلة 
با مرا فى حدود ذلك العصر؛ يحمل شیفاً من الایضاح. 
ركاب الحصرى (زهر الآداب) يسترعى الانثباه فيه 
نصوص نشربة تضمن كثابات ل «أهل العصره نرد فى 
بعضها الإشارة إلى المرأة بعصورة تشف عن الانتفاص 
حينا؛ ولشف حينا آحر عن حساسية بالغة بالنسبة إلى 
زواج فریات الرجل؛ حتى إن هناك من یکره أن تعزوج 
محارمه؛ ويرى فی هذه الكراهية سمو نفس؛ رعلر 
همة) 0“ 

ونی (کتاب الممدة) يرد لابن رشيق» ضا نص 
آخر بتصل بامرأة والشعر. ففی سياق إشارته إلى أنه «علی 
شدة الجزع يبنى الرثاء؛ وأن الساء یجدن الرلاء» يعلل 
هذه الظاهرة بأن ذلك الما ركب الله عز وجل فى 
طبعهن من الخور وضعف العزيمة؛ ". وليس هنا 
مجال نفاش صحة هذه الفكرة السقدية. ولکن 
پسترعی الانعباء أن ابن رشيق لم يجمل ذلك را 
من آثار الرحمة ورفة القلب عند اللساء؛ على سبيل 
الال؛ رانما جعله آثراً من آثار الور وف 
المسزيمة. وابن رشيق لا يذكر هذا على أنسه 
رب الخاص فى المرأة» نما یستممله على أنه 
أمسر معروف. 


سس سس سس الشعر والقد ولا 


والرجوع إلى دوارین كبار الشعراء اضدئین بين 

الفرنين الثائى والشالث؛ مثل البحترى وى تمام وابن 
الرومى» يوضح أن ذکر المرأة أصبح يكاد يكون مقصوراً 
على الغزل. إلى جانب هلا يسترعى الاثثباه فى شعر 
البحتری (ت ۲۸4 ه) قصيدة يعزى فيها محمداً بن 
حمید الطوسى عن ابنته فيقول فیها: 
۰ - أنبكى من لا بنازل بال 

يف مهبحا ولا يهز اللواء 
۱ - والفتى من رأى القبور لا 

طاف به من بناته اکسفساء 
۳ - قد ولدن الأعداء قدما وورئن التلاد الأقاصى البعداء 
4 - لم يدد كشرهن افیس تيم عيلة بل حمية وإباء 
٠‏ - وتلفت إلى القفبائل فانظر 

أمهساكت ينسبن أم أباء 
۱ - ولعمرى ما المجر عندى إلا 

أن تبیت الرجال تبكى السام 29 , 

هذه الفصيدة وهی تتضمن العزاء؛ احتوت إشارات 

كثيرة» حلاصتها تهرن فقد البنثت» راعتباره ميزة بابض 
أن يقدرها ذوو المزايا من الرجال «والفتی من رأى القجور 
لا طاف به من بنائه أكفاءة. وليس موضع الاهشمام هنا 
مناقشة صحة العلومات الى خملها القصيد:» رإلا فإك 
ديوان الفرزدق پوجد فيه الفخر أن جده كانت تستفیث 
به الأمهات کی يفتدى بنانهن الوليداث بماله وينقذهن 
من الواد ". وقد سبقت الإشارة إلى النسبة إلى 
الأمهات. ومن المعروف أن عددا من القبائل العربية 
الفديمة تنسب إلى الأمهات ء ولكن الهم هو کون 
القصيدة تبدو مؤشراً يبين أن النظر إلى المرأة على أنها فى 
مكائة دئيا وعدها مصدر شرء كان موجودا وربما كان 


هو السائد فى الأوساط الأدبية التى بتصل بها البحتری» 
ومن هنا لم يشعر البحشری بغرابة هذه الصورة التى 
يقدمها فى مجال العزاء *. 
وما يشير إلى رجود احتقار النساء فى ذلك العصر 
بصورة تلفت النظره ما آورده الجاحظ (ث ۲۵۵ ها 
ميحاسن النساء: 
«زلکنا رأينا ناسا يزرون علبهن أشد الزراية, 
ويحتقرونهن أشد الاحتقاره وسخسونهن أكثر 
حقوقهن؛ ....» فلذلك ذکرنا جملة ما 
للساء من احاسن4 "۳ 


واستعمال الجاحظ صيغة التنكير «ناساء؛ يشير إلى أن هذا 
الاتجاه ليس عاماء لکن لا يمكن نديد إن كان هلا 
الاجاه يوجد فى فلات مختلفة أم أنه يوجد فى فدة 
خاصة أو طبقة معينة؛ إذ لم یبین الجاحظ ذلك. وبظل 
الأمر بحاجة إلى دراسة تاربحية 990 , 
وإلى جانب ذلك؛ يمكن ملاحظة طفيان دلالة 
الجنس فى استعمال لفظى النساء والمرأة فى «أبواب 
الساء» فى الكتب الأدبية المؤلفة فى حدود القرن الثالث 
وما تلاه. ويكشف النظر فى هذه الأبواب عن أنها تکاد 
تفتصر على الأحاديث الطريفة المتصلة بالزواج والجدس. 
والحديث عن النساء فى هله الأبواب أصبح مقاربا 
للحديث عن اللعام. يقول ابن قتيبة فى مقدمة کتابه 
(عيون الأخبار) مشيرا إلى باب النساء؛ 
«والكتاب العاشر (کشاب النساء) وهذا 
الكتاب مقارب لکتاب الطمام؛ والعرب تدعو 
الأكل والنكاح الأطيبين فتفول: قد ذهب 
منه الأطيبان؛ تريدهماء فض‌سمته إليه 
رجملتهما جزءاً واحداً. وفیه الإخعبار عن 
احتلاف النساء فى أحلاقهن وخلفهن وما 
بخشار منهن للنکاح وما يكره واحشلاف 
الرجال فى ذلك ... 6۲۸, 
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سماد عبد العزیز المائع 


من الواضح أن ما يعلى به الباب الذی يحمل عنوان 
(النساء) هو العلاقة الغريزية بين الرجل والرأة. وما كتبه 
الجاحظ عن المرأة خت عنوان ۱ النساء» أو «القيانة 
يدخيل مخت هذه الصورة من أن المرأة أشى رظيفتها 
إسباغ المئعة على الرجل؛ وبتركز خديد مزاياها ومساوئها 
من هذه الزاوية فقط (۲۹. وما كتبه ابن عبد ربه فى 
کتابه (العقد الفريد) فى باب النساء أيضاً لا يخرج عن 
هذا النطاق °^ , 

ومع أن هذا لا يعنى أن الجاحظ؛ أو ابن قتيبة؛ أو 
ابن عبد ربه؛ لا يشبرون على الإطلاق إلى أخبار النساء 
حين تتسصل بشؤون الحياة الجادة؛ إذ هم فى الواقع 
بشیرون إلى مثل هذه الأخباره فى غير أبواب الساه 1ء 
ولكن ما تعنيه الأبراب السابقة هو أن لفظ «اللساءه 
نفسه أصبح أقرب للدلالات المرتبطة باللهو والمئعة منه 
للدلالة على جنس إنسانى يقابل جنس الرجال. وارتباط 
دلالة النساء أوالمرأة باللهو أو الجنس واقترانه باحتقار المرأة 
ربما بدا فاثماً فى لغات أخرى؛ غير أن هذه الدلالة لم 
تكن تطفی فى الأدب العربى القديم على هذين اللفظین 
- فى ما أرى - قبل الفرن الثانى الهجرى "*. وبظل 
الأمر أيضاً بحاجة إلى دراسة لغوية تتبع تطور دلالات 
الألفاظ حتى تاح لدا رژية أنضل فيما يتعلق بهذا 
الصدد. 

وليس الهدف هنا إنكار أن يكون فد وجد فى الشعر 
القديم أبيات تممل ازدراء للمسرأة أو قصرا لدورها على 
المنمة فقسط؛ ولكن تبيان أن هذه الصورة لم نكن هی 
الصورة السبارزة أو الطاغية فى هذا المجال, 

إن هناك أبيانا للفرزدق بتمالی فیها أن يبكى على 
موث امرأة: 

بقولون زر حدراء؛ ولشرب درنها 
رکسیف بشی رصله فد نقطما 


رلت وان عرزت على بزاگسر 

ترابا على مرسومة فد نضعضعا 
وأهرن مفقو إذا الوت ناله, 

على الره من أصحابه من نقنعا 
بقسول ابن خنزير بکیت؛ رلم نكن 

على امرأة عينى؛ إخال؛ لتدمعا 
وأهون رزه لاسرئ بر عاجر 

رزية مرغ الروادف أفسرها 070 


ومع ذلك» لا يمكن أن توعد أبيات الفرزدق هذه 
على أنها تعبر عن اتمه عام فى الشعر فى عصره يبحمل 
احثقاراً للمرأة. فقد سبفت الملاحظة عن المديح بذكر 
الأمهات عند عدد من الشعراء فى ذلك المصر. ومن 
المعروف أن لجرير مرثية رائعة فى زوجه؛ انتشرث انتشاراً 
واسماً عند الرواة وفى كتب الأدب؛ سواء فى ذلك العصر 
ار بمده (. والبكاء برد فى رثاء الزوجة دونما حرج 
كما نی أبياث مالك بن المزموم فى رثاء زوجه اطففت 
شؤون عينى عليك تدمع» 4 , 

كذلك لا يمكن أن توخذ هذه الأبيات على أنها 
تعبر عن احتقار الفرزدق للمرأة على وجه الاطلاق. فقد 
مرت بنا أمثلة من شمر الفرزدق نفسه ملأى بالإشارة إلى 
الأسهمات عند السخر والمديح؛ وليس يعنى هذا البحث 
النظر فى موقف الفرزدق أو مواقف الشعراء الخاصة من 
المرأة» ولكن الذى يعنيه هو ما یمرض فبه الشعر للفیم 
المتصلة بالمرأة. 

ومن الواضح أن المرأة الى يشار إلبها هدا فلص 
صورنها فى الأبيات لتقتصر على مرخ الروادف أفرعا» ٠‏ 
المظهر الجسدى المتصل بإثارة غريزة اارجل. وعلى هذاء 
فالبكاء على نشد هذه ال ليس إلا بكاء لفشد شي 
بتصل بالغريزة. ربالتالى لا پژثر فقدها جرهريا على حياة 
الجماعة؛ ولا حياة الزرج ". ومن هنا يأنى تعالى 
الشاعر على البکاه ۰۲۸ وتصبح «أهرن مفقود إذا الموث 
اله وتصیبح «أهرن رزه لامرئ غير عاجرا . 


ويمكن إرجاع هذا لشضاوت الضخم بين الأبيات 
السابقة التی تزدرى المرأة؛ والفخر بالأمهات فى شعر 
الفسرزدق؛ إلى صسورة من صرر المقابلة بسین الأم 
والزوجة التى ترد أحيانا فى الشعر القديم؛ حيث 
بظهر التقابل بين صورة الأم والزوجة والجنوح إلى 
إعلاء دور الأم مه 

يقول صخر بن الشرید: 

نأى امسرئ سارى بأم حليلة 


فلا عاش إلا فى أذى وهوان “۸٩‏ 


ويقول عروة بن الورد: 
فإنى وإياكم كذى الأم أرهدث 
له ماه عینیهاء تفدى وتمل 
فلما ترجث نفعهه ورشبابه 
أت دونها أخرى جدیداً تكحل 
فبانت لحد المرفقين كلبهما 
توحسوح مما نابهاء ونولول ۲٩۳۱‏ 
وصورة الزوجة هنا يبدو فیها الإلماح إلى الإغراء «أنت 
دونها أخرى جديداً تکحل». 
والصور الشعرية التى بتبدی فيها تشريب الرجل الذى 
يفضل زرجه؛ أو يقبل رأبهاء نما ئى فیها النثريب من 
عد هذا انصياعا للغريرة وحدها "۱/۹۱ إذ يقعرن الإلماح 
إلى الناحية الجدسية بالإيماء إلى ضعف الرجل أمام 
رغبانه ونسيان ما عدا ذلك. 
وقد يشير هذا إلى ازدواج النظرة إلى المرأة عند العرب 
فى القدیم بين المرأة الأمء را رأة الحبيبة أو الزوجة,کما 
ذهب إلى ذلك بعض الباحثين "““. لكن هذا لا يجعل 
على الاطلاق - النظرة العامة للمرأة فى الشعر ترتبط 
بالنقص . 
يمكن القول هنا إن تطوراً ملحرطاً حدث فى الشعر 
المرب سمشل فى اختفاه اسم المرأة والحوار معها من 
الشعر فى غير الغرل؛ رهدا ما سبقت الإشارة إليه. وقد 


الشعر ولنشد ولمرأة 


سبقت الملاحظة أن شعر الغزل بعد القرن الثانى أصبحت 
معظم أسماء النساء المتداولة فيه» إن لم يكن جميعهاء 
أسماء جوار» وأن الصورة العامة للجوارى فى بون 
النخاسين ترتبط بالمفاسد والشرور؛ وهذا قد يحمل معه أن 
النظر إلى احبوية أصبح يتجاذبه جانبان: الإعجاب الشديد 
بهاء والشعور بابتذال مكانتهاء وربما كان لهذا أثره البالغ 
فى ندنی مكانة المرأة فى الشمر وتقلص الصفات المعنوية 
لها كما بدا فى أبيات ابن الرومى التى أوردها الحصرى 
فى نصه السابق. 

إلى جانب هذاء يمكن اللاحظة أن الأدب العربى 
تعرض لروافد أجنبية من الأم التى دخلث الاسلام» 
والتى أسهم أبناؤها فى صياغة الفكر العربى فى جانب أر 
آخر عن طربق مرويائهم أو كتاباتهم. إنه من الحتمل جدا 
أن تکون الثقافة العبرية؛ وقد دخل من الإسرائيليات ما 
دحل فى ترالناء نقلت جانبا من النظرة إلى المرأة فى 
الشقافة المبرية "" إلى الشفافة العربية فى الاسلام. 
كذلك من العمل أن تكون اللقافة الفارسية قبل 
الإسلام قد نقلت النظرة الفارسية للمرأة إلى الکتابات 
الأدبية العربية. وقد كان كثير من ذوى المراكز المهمة فى 
الشققافة الإسلامية فى الفرن الثائى ينشمون إلى أصول 
فارسية نعتز بثقافتها هذه. وعلى سبيل المثال ما مجده فى 
رسالة الجاحظ عن «القيان؛؛ وهو قد حرص فى بدايئها 
ونهايئها على الإشارة إلى أن الذى کشبها عدد من 
الأشخاص وردث أسمازهم فى مطلمها يهدفون إلى 
الدفاع عن القیان. 

بدو المرأة فى هذه الرسالة شيها للمتاع؛ «وإنما 
هن بمنزلة المشام والففاح الذى يتهاداه الناس 
بيسهم». ویسدر فى الرسالة إلاح للرأى المدسسرب إلى 
نجوس حول زواج الرجل بمحارصه؛ وکسونه لا شی 
يقبحه لولا حرمة الدين 17؟'. ویضض النظر عن أن 
هذه الرسالة يد فیسها الجاحظ جاب الهزل» 
يدر فيها آثر ما من الثقافة الفارسية. 


۳۳۱ 


سماد عبد العزیز الم ابلس حالصب 


إن البحث حول الروافد الثقافية الأجسبية الى على تطور صورة المرأة فى الشمر مدل القسرن الشانی» 
مازجت الشقافة العربية أو ثرت فيهاء فيما صل كذلك له أهميته فى بين القسيم التى بنظرها النقاد 
بالنظرة إلى المرأة؛ له أهميعه البالغة فى إلقاء الضوى ‏ للشعر". 


الهوامش: 


۰۱ ۰۱۹۸۷ يمكن النظره على سبيل الثال؛ فى الدوارين اي ؛ ديوان أبن قلافس الاسکندری [ن 8۱۷ ه]ء تفیل سهام الفریح» (الکویت؛ دار العروية؛‎ - ١ 
ه]؛ فيل عمر محمد الأسمد؛ ظ۰۱ (دمشل؛ دار الفكره 1175م)؛ وديوان حازم القرطاجبي (ت ۹۸4 ها ادم‎ ۱۱٩ وديران ابن البيه المصرى (ن‎ 
وتمقيل محمد الحبيب بن الخوجا (توئس: الدار الدونسية للددر؛ ۲۸۱۹۷۲ ؛ ودیران صفى الدين الخلى [ن 1ه ؛ (ببروث؛ فار صادر؛ ودار يسررث»‎ 
4ه 1477م): حيث لا يكاد بوجد ذكر للمراة فى غير النزل, وفى ديرا الي » يدر حتى فى الغزل الاحجاه لاستعمال صيفة ال کر واضحاً.‎ 
وتمكن المفارنة؛ على سبيل المثال؛ بين ما سبل و؛ المنضل الضبى» المفصليات؛ تفي رشرح أحمد محمد شاكر رعبدالسلام هاروث» طا (القاهرة؛ فار العارف‎ 
بمصر؛ [هيوان العرب ؛ مجموعات من عبرث الشعرا] د.ت)؛ حبث تيدر الإشارة إلى المرأة لى الغزل رفير الغزل؛ مثل لوم المأ زوجها ص 21/4 ب 17 ؛ والشخر‎ 
بالجدات ص ۲۳۹؛ ب ۱۹ وکرم الأمهاث ص ۲۵۸ ب *؛ 4؛ رکذلك فى الأصمعيات؛ مجمرع أشعار العرب الجره الأرل» وهر مشدمل على الأصمعيات‎ 
وبعض قصائد لغرية؛ اعتی بتصحبحه وترئیه ولیم بن الورد طا (ييروث ؛ دار فا الجديدة؛ ۱۸۰۱ه-- ۱۹۸۱)؛ لوم للا زوجها لتعريضه نفسه للمهالك؛‎ 
ص ۹۰ 011 ب ۰۱۱-۱ والحديث هن الأم والررجة ص ۷۲ فى لا ب ۱ - ۰۵ رکثیر من الدوارين التى سيشار إلبها فى لنايا البحث الحالی:‎ 

۲ - على بن عبدالعزيز الجرجانى [ت ۵۳۱۹ ]؛ الرساطة بين العبى وخصرمه: لين محمد أبر الفضل إراهيم؛ وعلى محمد البجاري ط ۳ (الشاهرة؛ عيسي البابى 
الحلبى » ۷۰ 11 ص ۱۸ - ۰۱۹ 

٣‏ - ابن رشيل» العمدة فى محاسن الشعر رآدابه ولقده ‏ تفين: محمد محبى الدين عبدالحميد: ط ١‏ (القاهرة؛ المكتية النجارية الكبرى؛ ۱۳۸۳ هه 1۹۹۳م( 
چ۱» ص ۰۰۲۹۹ ۳۰۱ وهر بنص على دان طري المرب القدماء فی کار من الشعر قد لفت إلى ما هو بی بلقت وأشكل بأهلها ا ص ۰۳۰۱ 

+ - على سبيل المثال؛ انظر: غناد فزوان إسماعيل؛ المرلاة الغزلية فى الشعر العربي» (بغداد ؛ مطبعة الزهراء, ۱۳۹۸ - ٠۹۷‏ م)» حيث يعرش البحث لرثاء ار 
الدصل بالغرل. وحسين مجيب الصری؛ المرأة فى الشغر العربى والفارسی والمركي: هراسة في الأدب الإسلامى المقارن (القاهرة ؛ مکتبة اجلو المصرية, 
۹ حيث ينص المؤلف فى المقدمة؛ دركان هلا الصنيع مشروطا بالنظر فى شعر الحب على الأغلب الأهم؛ لأن القزل أحفل بد کر المرأا ما سواه من ون 
الشعر؛ ص .١‏ 

« - على سيل المثال: انقزر أحمد محمد الحرلی؛ المرأة في الشعر امماهلی؛ ط ۲ (القاهرا؛ دار الفكر العربى د. ث) خعاصة ص ۱٩‏ حيث يرضح الهدف من البح 
ربد الحميد فايد: المرأة وأكرها في احياة العربية؛ (ييررث : جامعة ييررث العربية؛ ۰0۱٩۷۷‏ 

"- على سيل المثال؛ أنظر؛ یوسب خليل: الشعراء الصعاليك فى العصر اجماهلی؛ (القاهرة: دار المارف؛ 1405 م) فى حدیده عن التخلص من المقدماث الطللية في 
شعر الصماليك, ص ۲۹۹ 777 ومحمد إبرافيم حور رثاء الأم فى الشعر العربى من ابن الروني إلى أبي العلاء المعرى؛ (دبى ؛ مطابع البيان التجارية؛ ٠٠٠١‏ 
هد - ۱۹۸۷م) حيث پمرض سبع قصائد فى رثا الأم سا شعراء من القرث الا حتى القرن الخامس الهجريين. وقد تيع حياة الشعراة ردير الأم فى حياا كل 
مهم ودی رجرد اسماث حاصد ار مشتركة جعلتهم ينحون هذا المنحى!؛ ص ۰٩‏ ۱ 

۷ - بری یری إيجلئرك ۴۸810۲ رمع أن اكل اند سباسى بمعني من المعائى!؛ رأن ضروب القد الحديلة إنما يختلف بعضها عن البعش الآخر الأنها للد 
مرضرع التحليل بطريقة مخدلئة؛ ولأن لها ليما رستقدات وأهدانا تخل رعلى هذا تقدم ثرا مخلفة من الاستراتيجيات لتحقيل هذه الأهداف) , 

Literary Theory, An Introduction (Minneapolis : University of Minnesota Press, 1984) ,م‎ 212. 11. 2,14 ۰ 17, 


۸ - يطبق هذا حتى على الشعر الائی فى العصر الحديث الذى يبدو مدمرفاً على بعض أنظمة اجشمع. الظرا Theodor ۱۷۰ Adomo, "Lytle Poetry and‏ 
Soclety’ Critical theory And Soclety Edited and with an Introducttion by Stephen Eric Brinner and Douglas Mackay Kellner New York‏ 
London.:(Routledge 1989) pp. 157 = 163,‏ - 
رانظر ما ذكره ال1٠‏ 0# دما عن الصلة بين الأدب ولمجدمع من :أن الشكل الأدى نلسه؛ على سبيل المدال: يمكن أن لكرن له معان اجدماعية باللفة 
الاخفلال: فى سالات tula‏ .46 ,م of Literature “Ibid.‏ روماماعم3 On‏ 
- البحری؛ اخماسة؛ نله هن انسیا الوحيدا افيفوظة فى مكتبة كلية لد واعننى بضبطه وندزين فهارسه رملحوظاته الأب لويس لبحو اليسرعى؛ ط ٠١‏ (يررت + 
دار الككتاب العربی؛ ۱۳۸۷ هه ۱۹۹۷ م)؛ ص ۰۳۷۷ 


۳۳۲ 


ااا سس سس الشعر ولتق ولا 


٠‏ الخالدیان ار يكر محمد (ث ۳۸۰ ه) وأبر علمان سعید (۳۹۰ أو 741 ها ابا هاشم» كاب الأشياه والنظائر من أشعار المتقدمين والجاهلية راض رمين» 
یل سید محمد يوسلء (الشاهرة: مطبعة لجنة تاليف والترجممة اندر ۱۹۵۸)؛ ج۲؛ ص١‏ ؛ 7: وقد رقف الخالديان عند الأغرلق فى ايت سادا ديار 
وأطابها؛ وكوي محالاء 

١‏ - ابن تحبية, عيرن الأخبار. (القاهرة ؛ [نسخة مصورة هن دار الكتب] رزارة الا والإرشاد القومى؛ الموسة المصيية العامة لديف والترجمة رالطباعة رالددر؛ ترا 
51 ه -۱۹۱۲ تقريا]) الجلد القانى , ص .۱٩۲‏ وانظر: حائم صالح الضامن [صائع] : شعراء مقلون» طا ؛ (بيروث؛ عالم الکتب: ومكبة النهظة العربية؛ 
9ه ۰0۱۹۸۷ ص ۲۸ والرواية هنا دا لأغلظ أكياداة . 

۳ - بتكرر لى الشعر العربى التنديم فى ارلا ذكر الحداجين لین يمكون على الميثء انظر لك هند؛ أرس بن حجره دیون أوس بن حجر؛ یروت ؛ دار صادر 
۹ مه - ۱۹۷۹ب) ص ٠١‏ الأبيات ۱ - ۰۱۳ رالخدساه؛ فيران اغنساه: شرح لملب؛ لمقيل؛ ور أبوسويلم (عمان: دار مار ۱۹۸۸) ص ۱۵۰ 


الاییات ۲ -4؛ وس ۲۲۴ البيث ۱» وص 4 الأیات ۱۱ - ۱۵. والفرزدق؛ دپراٹ الفرزفق؛ (ييروث: دار صادر؛ ردار بیروت: ۱۳۸۵ هف ۱۹۹۹ ٤)‏ جا 
عن 8/44 ص 145 (رلاء عبدالعزير بن مرران) ؛ ص ۰۳/۲۷۱ ۰۲/۲۳۸ 

۳ - أبر سحا إيراهيم بن على الحصرى القيررقى: زهر الآداب وثمر الألباب؛ منصل ومضبوط وسشروح بقلم؛ زکی مبارك؛ خقین! محمد محيى لین عبد الحميد' 
(القاهرة ؛ المكتبة الفجارية الکبری؛ ۱۳۷۲ھ ۔ ۱۹۵۳ م) ج۲ ؛ ص ۰۳۷۰ 

4 العملا ج ۲+ ص ۰۱۵۸ 

۶ - أب الفح ضباء انين بن لأر امف السائر فى أدب الكائب اهر لختين: محمد محی این عبد الحميد: ار ؛ مطيعة مصطلى بای حلی 
مهاه ۱۸۱۹۳۹ ج ص ۰۳۱٩‏ 

۰۳۲۱ السابل» ص‎ - ٩ 

۷ - السایل» ص ۰۳۱۹ 

8 حول جمل الدع الشديم مهيا لدم ار عند بعض النقاد: انظر على سیل اللال؛ ما ذكرة أب الماسم الحسن بن بشر الأمدىء الموازلة ين أي صام حيرب 
ابن اوس الطائي (ت ۲۳۱ ف) وأبى عبادة الرليد بن عبید البحفرى الطانی ات ۲۸۵ ف)؛ فيل محمد محبى الدين عبد الحميد (الاهرة ؛ الکنبا 
اما الكيرى, ۱۹۵۹) عند نقد یت یی نمام الیل حواشى الحلم؟؛ ص ۱۲۸ رما بعدهاء وعدد مقارنا شمر أبى ثمام بأشمار العرب؛ ص ۰۱۸۷ 

۰۳۷۰ زهر الآياب ؛ ج ۱ ص‎ - ٩ 

۰ - يقول امن جعفرء لى ديل عن السیب اجید: هو ما کارت فيه الأدلة على التهالك فى الصبابة وتظاهرث فيه اههد على إلراط فرجد واللرعة رما كان 
فيه النصابى والرقة أكثر مما بكرن لبه من الخدن والجلادة ومن ولا أكثر ما يكون فيه من الإباء والمز وأن يكوث جماع الأمر لبه ما ضاد امحفظ 
والعريمة روائق الالحلال رالرخارا اللر لد الشعر؛ على بتصحيحه س٠‏ . بوليباكر: (ليدث ١‏ برپل؛ فنث)؛ ص ۰۵ 

۱ العملا ج ۲؛ ص ص ۰۱۶۷۰۱8۱ 

۲ - العمنة ج ۲: ص19 , 

۳ - يقول قدامة بن جملره الأبين للبت إلما هو بمثل ما كان بمدح به فى حياتهة؛ ند لشهره ص 15 . 

۸ السایل؛ ص ص ۳۸ - ۰4۳ 

۵ - جمیل بن معمره ديوان جمیل بفينة. حشلهفوزی عطرى؛ (ييروث ؛ الشركة ای للكعاب: ۰۲2۱۹۳۹ ص ۸۰. رکمب بن زهیر هيوان کمب ان زمر 
صدمة الإمام أى سعيد السكرى: شرح وفراسة؛ نید قمیحة (الرياض ؛ دار الشران لللياعة والنشره جندة ؛ دار لمليسوعات اليا ١١1م‏ 
۹ ص ۰۱۱۰ 

٦‏ - کلب بن زهیر؛ دیران كعب بن زهير» نما برصلن بالبخل والامتناع؛ ولیس بالوفاء والأمنة؛ العف ج م۰۳۹۸ 

۷ - زرا : چ ۲ ص مس ۱۷۳۱۱۷۲ وبیش پات رقصتها مرجودة فی ؛ کناب العبية غلى اي على فی آمالیه: یی عبيد عبد الله بن یدز 
البکری (ت 4۸۷ ه ۱۰۹۹م : [ملح بكتاب الأمالى لأبى على القلي) ط ۴ (لقاهة ‏ مطيعة السماد؛ ۱۳۷۳ هب - ۱۹۵۸م) ص ۰۱۳۸ 

۸ - أبو على إسماعبل بن الاسم القالى (ث ۴٠۹‏ ه)؛ ذيل الأمالى والنوادر [ ملحل بکتاب الأمائي] السابل؛ ص ص ۰۳۷ ۰۲۳ 

۹ - اجاحظ: ليان والفبين: این رشرح؛ عبدالسلام هاررن؛ ط ۱۳ ار ؛ مؤسسة الهانمی [مكتية الجاحظ: الكتاب اللي[ د. تيا چ1 صن صن 014.14 
وانظر أيضا الأمالي: المرجع السابل؛ ج ١؛‏ ص عى ۸۲۵۸ ۰۲۵۹ 

۰ ارام دمیری؛ شغر الراعى التههرى: دراس شقن ری حمردی القيسى؛ وفلال تاجى؛ 3بقداة؛ مطيعة الجمع العلمى العرا ١4٠+‏ ف - ٠1۹۸۲‏ 
م۱۲۳۸ ولم رد لى لعي أدإقاة هن الشخص الذى ترجه ی القصيدا الخطاب؛ ولكن ابیت ۲ يوهت ی الإشار ی ای سفجااة» كذلك وردت في 


۳۳۲۳ 


سعاد عبد العزير الماع 


الهامش«۱) «قدم البكرى للبيثين الأرل والثائى بذوه: قال الراعى بمدح يزيد بن معارية بن أبى سفيان»: ص ۱۳۷ . انظر أيضا؛ ابن طباطياء هيار الشعره ليق 
عبدالعزيز بن ناصر المائع؛ (الرياض : دار العلوم ٠8‏ 14١ه ‏ ۰۲2۱۹۸۵ ص .۳٩‏ رد بت فى البيت اثالث «تذكرها المعروف» وهى ررابة ابن طباطباء 

۔ انظر ما يلى هامش ۰۳۸ 

۲ - هیار الشعر ص ۰۳۱ 

۳ إحسان عباس؛ محفق: شعر الخحوارج. (بيررث: دار الثقاقة درت (۴]۱۹۲۳)» ص ۰۱۷ 

1" - الحلّة: الخصلة؛ لسان العرب؛ مادة: خلل ؛ (پیروت: دار صادر ودار ييروث: ۱۳۸۸ھ - 15748م)؛ مج ۱۱+ ص ۴۱۹ ع ١‏ . ر «خلات صدق) تفيد هنا الخلال 
المرضية. يفول الزمخشرى فى أساس البلاغة؛ دوهو رجل صدق؛ وهم فوم صدق» وله قدم صدق؛ وكذلك كل ما كان رضا (القاهرا؛ دار رمطابع الشعب» 
۰) مادا: صدل ص 8۲۵. وفى لسان العرب ارجل صدق» مضاف بكسر الصاد؛ ومعناه نعم الرجل هو وامراا صدق كذلك» رایضاً ارإنما الصدق الجاع 
للأرصاف المحمردة:... قال الخلیل: الصدلى الكامل من كل شی. بفال؛ رجل صدق رامرأة صدلةة مادا؛ صدق؛ مج ١ص‏ ۱۹۸ ع ۱» رص 0903 ۰۱6 

8 - هى أبياث للالة من قصيد؛ لنسب لسميد بن عبد الرحمن بن حسان بن ثابث؛ ونسبها ابلافری مع شى من الشك إلى الأحوص» انظر: شمر الأخرض 
الأنصارى» جمعه وحثنه: عادل سليمان جمال» (القاهرة: وزارا اللسقافة؛ الهيدة الممرية المامة للكأليف والدشر [المكتية العربية؛ العراث] ۱۳٩۰‏ هم - 
۰ص ۰۲۱۱ 

7 - اللضل الضبی؛ الفطلیات؛ ص ۰۱۰٩‏ 

۷- غررة بن الورد؛ ديوان غررة بن الررد؛ ضمن؛ رانا عرو بن الورد رالسمرال» (ببررث؛ دار صادر ردار بیروت ۱۳۸۸ه- ۱۹7۸ع)» ص ۰۲٩‏ 

۸- دپوان أوس بن حجر: ص ص 57077 ؛ رایضا الجاحظ ؛ اطبران» تمقيل رشرح؛ عبدالسلام هارون» ط ۲ (الفاهرد: شركة مصطلی البابى الحلیی؛ [مکتبة 
الجاحظ ؛ الكتاب الأرل] ١۱۳۸ھ‏ - ۱۹۹۵ م)؛ چ۳؛ ص ۰۷۱ 

٩‏ ابر الطيب السبی؛ ديران أبي الطيب العبی بشرح أبى البقاء العکبری السمی بالتبيان فى شرح الديران؛ ضبطه وصححه ررضع فهارسه؛ مصطنی السقاء 
رإبراهيم الإبيارى؛ وعبد الحفيظ شلبی(الفاهرة: شركة مصطفى البایی الحلیی» ۱۳۹۱ھ ۔ ۰0۸۱۹۷۱ جا ص ۱۰۹ ب ١۲:ص‏ ۱۱۰۳ ب ۰۷۱۱ 

۰ الاب ج ۱۳ص ۰۱۸ ب ۱٩‏ ۰۲۱ 

۱ - السابق؛ ج ۱ ص ۸۸ بف ۰۸۱۰ ص ۸٩‏ ب ۰۱۵ 

۲ - السابن؛ ص ۰٩۱‏ ب ۲۰ ولکن البيث الذي يسبل هذا مباشرا یفرل: 

لإن يكن خلفث أشى لد حلفت كريمة خآ العقل والحسب 
والبيث هنا بلبث لهذه الرا نها ١‏ حلفت أنثى؛؛ ريدفى أن نكر «أنثى العقل رالحسب؛. رند يستدعى هذا للذهن أن الكأليث متبط بمدم البل؛ رللا ترصف هله 
المرأة لشميرها بأنها كريمة غير أنلى العقل والحسب!. 
والعودة إلى الاستعمالات اللدرية للفظى التأنيث رالند كبر فى اللغة العربية اشير إلى أن دلالاث التذكير ترتبط بالشدة والصلابة؛ ودلالات التأليث ترتبط بالسهرلة 
واللين. وقد ورد فى لسان العرب فى مادة؛ أننث «أرض ملناث وأنيعة؛ سهلة منيئة؛ خليقة بالبات؛ لبست بغلبظة ا (...) ربلد أليث: لين سهل (....) رمن 
كلامهم: بلد دميث أنيث طیب الربعة؛ مرت العرد. وزعم ابن الأعربى أن المرأة إنما سميث أثلى؛ من البلد الأنيث.1. «ريفال هذه الرة ی إذا مدحث أنها كاملة 
من النساد» كما يقال؛ رجل ذكر إذا وصف بالکمال؟. رفی مادة؛ ذکره وره «ذکور المشب؛ ما غلظ رخدن. رارض مذكار؛ تبت ذكور المقب وقيل ؛ هی الئی 
لا نیت والأول أكثر (....) وذكور البقل: ما غلظ من وإلى المرارة هو (....) رال کر والذكير من الحديد؛ أبيسه رأشده رآجوده: وهر لان الأليث وبذلك بسمی 
السيف مد كرا . 
ولا بسدشف من هله الاستعمالات: المثابلة بين الكرم رعدم الكرم» ار شضیل صفة على صفة: رانا هناك ما بكرن الرصف الأفضل ل اللين؛ رهنالك ما بكرن 
الرصف الأفضل له الشدة. وقد رردت الاشارا إلى قول الأصمعى عن الأنيث والذكر فى السيف الجيد «الاصمعی: الذكر من السيرف شفرله حدید ذكره ومثناة 
أنيث؛ يفول الناس إنها من عمل الجن؛؛ مادا أنث. والتبی + هنا؛ ۷ يجعل الألولة ‏ ليما اری - منابة للكرم؛ فالمرلية ألى؛ رند بت لها ذلك حلفت أنلى؟؛ 
ولكنه بری أن الصداث الفضلى للمثل والحسب هى أن پدسما بالشدة والصلابة. ومن هنا پأئی النفى أن بكو فيهما لين أر سهولة. 
على أنه اندر الإشارة إلى أن الطاهر لبيب؛ نظر إلى جدرى کلمتی ذكر وأنثي ومشتقائهما؛ رصتفهما في جدرل مقسم إلى ربعا حقول تتصل بدلالاث معينة 
والطريقة اش فسم فيها الدلالات أدث إلى لتيجة نجل اللفة أساسا يرجد فيه جائب التحبر للذ كر سرسيولوجها الغزل العربى الشعر العذرى لمواجا ترجمة؛ 
مصطفى المسداری ط ۲ (بيررث ١‏ دار الطليعة للطباهة رالدلر ۱۹۸۸)» ص عي ۱۵ - ۰۱۸ 


۳۳ 


الشمر والنقد والمرأة 


۳ - ابر فراس الحمدائي. خفین: پرهیمالسامرگی: ط ۰۱ (عمان: دار الفكر للنشر والتوزيع, ۱4۰۲ه - ۱۹۸۳م) ص ص ۱۱۲ ۰۹۷ 

4 - الشریف الرضی؛ ديوان اللسریلت الرضى (ييروث: دار صادر ودار ييروث: ۱۳۸۰ه. - ۱۹۱۱م) انظر على سبيل اللال؛ رلاءه اده ج١‏ ص ۱۵۹ - ۱۱۸ 
رنمزیه لأخيه عن انته صن ۱۵۲ - ۰۱۵۸ وراه ابنة سيل الدرلةء ج۲ ص ص ۲۱۲ - ۰۲۱۸ 

۵ - الشريف الرنضی» ديوان الشريف الرتصی» مین رشيد الصفار (الاهرا: هیسی البانى الحلبی؛ ۱۹۵۸م) على سبیل امال رثام زوجنه» ج۱ ؛ ص ۰۲4۸ ۰۳ 
ص ۱۹۰ وراه أده ج۳ ص ص ۱۸۷ - ۰۱۸۹ 

7 - فیزان سبط بن المعاريدى؛ اعتتی پنسخه وتصحیحه «.س. مرجليوث (القاهرة: مطبعة الممتطى ۱۹۰۴م) ص ۳۹۸؛ رانظر رلاءه أبنة السلطان فلج ارسلان بن 


مسعود. 
فلل ما استودهث با قبر من لثى ومن کرم عد ومن نالل غمر 


لوی بك من لو جاوز النجم قدره 202 لزادث به الأفلاك خر على فخر 

أيضا انظر رثاء ابن دراج المسطلى(ت ۲۱اهد) للسيدة أم هشام أمير المسين» ديوآن ابن دراج الفسطلي» تقين محمرد على مکی ط ۰۲ (يهروث؛ المكتب 
الإسلامى ۱۳۸۹ه) ص ۹۸ - ٠١7‏ وانظر صفاث الإجارة والكرم ص ۱۰۰ و ۰۱۰۱ 

۷ - ابن الرومى ؛ ديران أبن الرومي؛ فيل حسين نصار (لفاهرا: رزارا الثقافة؛ مركز خفن الثراث؛ الهيدة المصرية العامة للکتاب» ۰0۱۹۸۱ ج ٩‏ ص ۰۲۳۱۲ 
الأبيات ۲۰۱ ۰۲۰۳ 

۸ - ابن زیدرن, ديوان ابن ریدو ؛ تحفين اکرم البستانی» (يهروث ؛ دار صادر ردار پیروت؛ ۱۳۸۸ هد - 14754م). انظر فى رثاء أم الممنضد؛ ص ص ۱۲۱۸ 
۵ رلى رثاء أم ابن جهرر؛ ص ۰۲۰۸ 

14 ديوان الابغة؛ ص‎ - ٩ 

۰ - شرح ديران حسان بن ثابت الالعصاری» (بيروث: دار إحياء الثراث العربي دءث)؛ ص ع ۰۸۳ ۰۱۹۸۰۱۴ 

١ه‏ دیران الفرزفق؛ 3ط بيررث] :ج۱ ص ص؛ ۰۳۷۹ ۰۱۹۷ ۰۸۲ ۰۲۹۲ 

۲ - دیوان جرهره (ييروث؛ دار صادر؛ ودار پیروت؛ ۱۳۸۸ه - ۱۹۹4) ص ص ۰۳۰۷۰۳۵۰ ۸۱۲, رابرة بنث مر كانث ام النضر بن کناة رهو اہر فری) كما 


ید کر البره فى إشارنه إلى هده النصمد؛ الکامل فى اللغة والأدب رالدحر والتصريف:؛ تشقین؛ زکی مبارك؛ ط ۰۱ (الثافرة؛ مطبعة مصطلی البایی الحلی 
۵اه pelp ATL‏ ص ۰۸٩‏ 


۳ - شمر ا#احرص ابالصاری ص ص ۰۱۸۷۱۹۷ وقد ورد فى می ۱٩۷‏ هاسش (۱) نفلا عن الأغائي أن عبد العزیز بن مروان كان يطلب من الشعراء أن يذكروا 
أنه فى مدحه لشرقها. 

4 . فيران حسان؛ ص ۰۹۷ 

۵ - محمد بن سلام الجمحی؛ طبقات لحول الشعراء» قرأ وشرحه؛ محمود محمد شاکر؛ (الفاهرا؛ مطبعة المدلى د.ث)ء ج1؛ ص ۰۱۱۲ 

۱ - أساس البلاغة» مادة ١‏ كيس. 

۷ - ديوان الراعي : ص ۰۱۷ 

08 ديوان جریر: ص ۰۷۷ 

۹ - المفضليات:؛ ص ۰4۲۱ 

۰- دیوان الفرزدق؛ ط بيررث؛ ج۲ ص ۰۸۸ 


۱ - من الأملة على ذلك؛ شرح شعر زهير بن أبي سلمی: لی تصيدئه سحا القل, عن سلمی رأقصر باطله؛؛ ص ۱۱۲ ؛ ودیوان کعب بن زهیره ص ص ۰۱۱ 
۹( 


۲ الحسن بن هانيع ابر لولس 1ت 117ه؟]؛ ديوان أبى لراس : (بيررت ؛ دار الكثاب العربي د. ت)؛ ص 1۸۱ «تقول التى عن بیتها خعف مرکبی؟» رأبو ثمام» 
ديران أبي ثمام بشرح الخطيب التبريزى: تمئيل؛ محمد بده هزام؛ (القاهرة: دار المعارف : 1474 ): «أعاذلتى ما خن اللیل مركباة ؛ ص ص ۰۲۱۸ ۰۲۲۰ 

۳ - دیران العیی, ج ١ء‏ ص عن ۲۱۰ - ۰۲۱۷ 

۱ - القلشددی؛ صبح الأعدى فى صناعة الإنها؛ (الفاهرة؛ المؤسسة المصربة العامة لتلید والترجمة والدشر (لسخة مصصورة عسن المطبعة الأميرية] دبت)؛ ج ۰۸ 
ص ۱۸۷ 


۳۳۰ 


ماد داز الله تت سسس 


6 - دیران العیی» ج۱ ؛ ص /4. 

5 الخواهد على ذلك كثيرة جداء مها على سبيل امثال؛ شعر بدار بن برد» رأبى العتاهية؛ رالاس بن الا ححف؛ واليجيرء 

۷ - الجاحظ : رصائل ابماحظ: تخفيل: عبد السلام هاررن؛ (القاهرة؛ مكتية الاتمی دت .اء ج٤‏ ؛ ص ص ۱۷۱ - ۰۱۷۸ 

۸ - الفالی» كعاب فيل الأمالى والنرادر ص ۰ ود کر القالى أن الريب أندده الأبياث (رراها له). 

٩‏ - انظر الرسالعين امتبادلفين بين محمد بن عيدالله بن الحسن وأی جعفر المنصور حول الأمهات؛ عن ابن عبدربه؛ العف الفريد؛ شرحه رضبطه وصححه.. أحمد 
أمين : وأحمد الزين؛ وإيراههم الأبيارى (القاهرة؛ لج الدأليف والترجمة والدشر ۱۳۸8 ف 1478م)ج6: ص ص 14 ۸۳. خخاصة ص ۸۲ ۸۳. حيك 
الحديث عن أمهات الولد؛ وعن كون لمر تنقص كثيراً هن الرجل ٠‏ 

۰۳۹۸ زهر الأداب؛ ج4 ص ص11 54/ وتبدر الما بالمولودة كأنها نرع من تهدلة الخاطره ص‎ ٠ 

الال الهمدا؛ ج۲: ۰۱۵۳ 


۲ - الب‌جری؛ ديرا الب‌حعری. حقفه رشسرحه وعلق عله» حسن کامل لصبرنی:(قارا: مرف ۰6۶۱۹۱۴ مج ۱ می ص 4۰ - 41؛ والقصيدة لبنأ 
ص ۰۳۹ 

۳ - راجع هيوان الفرزفق: ط بیروت :ج۱ ؛ ص ص ۳۷۹ - ۳۸۰ منها البيث؛ 

أجار بات الوائدين ومن بجر على الفقر بعلم أنه غير مخفر 
ولو كان المشهور فى غصر الفرزدق أن سیب الوأد فى الجاهلية شى آخر غير العيلة؛ لما كان مجال الفرزدق لعاخر بان جده "كان يبدل امال الإلقاف الموزداث 

۷۱ الظر محمد بن حبيب (ث ۲۸6 ه), كعاب من نسب إلى أمه من الشعراء؛ ضمن لرادر افطرطات؛ مقي عبد السلام هارون» ل ؟؛ (الشاهرا مكتبة 
نمی ۱۳۹۲ - ۰6۸۱۹۷۲ ۱+ ص 46. وانظر ما ذكره الجاحظ من أن المرب بسبر إلى الأم إذا كانث فات نياهة حقى وإن کان الأب نبيهاء رصان 
والمرجان والمميان رالحولان؛ فيل محمد مرسى الخولی ؛ (القاهرة وبيررث؛ دار الاغتصام للطيع والدشر 1541ه ۱۹۷۲ م)؛ ص ۰۱۲۰ 

۶ - هناك لابن الررنى نمی بابنت فی مقطرعتين فی كلفيههما يمدر رهام تطييب الخاطر بمرت البنت زهر الاب ج؟ :ص ص 414) 118 , رها مات 
لإسحال بن خيلق (ث نحو ۲۳۰ ه) ‏ وهر كما باكر الزركلى فى الأعلام دمن آمل اللرة رمعاشرة الشطار؛ ‏ يرلى ليها ابد ده ركان تبناهاء يبدو فيها 
الصراع بين حبه لها وخرل لها من الحاجة لو مات رترکها وهی صديرة. زه الآداب ج ۲+ ص 447 . على أ جمدر الإشارة إلى رجل لعقيل بن علقة لمر 
( نحو ٠٠١‏ ه) يقول ليه؛ 

إلى وان سيل إلى اهر ...لب وعينان ورد عدر 
اب أصهارى إلى الير 
لكن هذا يشير إلى التعالى على الصهر ثری؛ أكثر ما يشير إلى الرغبة فى موت البنث؛ إذ المقابلة ره هنا بين امال والقيرء ولبس بين حياة البنث وموتها. ول 
بن غلفة تررى غنه أخبار شیر إلى أفته؛ وتكيرد على الهجناء حى وا کنو أولاد خلفاء: فهر يقول لأحد خلفاء بنى أمية وقد خطب إليه «جنبنی هجناء ولدك؟ 
العقد الفريد؛ ج ص ص ۹٩۰۱۹۸‏ وأيضا ج؟؛ ص ص 147141 . أمالى الشريف الرنضی؛ ج١ء‏ ص ۱۳۷۳ ۰۳۷۸ 

۲ - رسائل امماحظ «النساءاء ج” ص ص ۰۱۵۲۰۱۵۱ 

۷ - إن ما برد فى العرآر فى الكتابات ان الأدبية لا بقدم حكما على ما هر موجرد فى الواقع. إن شمر نار قبای على سبيل اللدال؛ لا بمکن أن يندم صورة 
مسحيحة اما عن مکاة ار العربية فى عصرنا الحاضر. وتتيع مكانة اراد فى اجدمع ولى الأرساط الأدبية فى عصرر مخالقة بحاجة إلى مزيد من البح 
ايى وقد أرردث هزيز الانع أسماء عد ليس بالقليل من النساء اشتهرث بالعلم أل عن بعضهن بعض العلماء المشهورين مال السيدة تفا بت أى محمد 
الحسن بن زيد (ث ۲١۸‏ ه)؛ ی أجازث الشالعى؛ وزينب بنث الشعرى (ث ٠۲١‏ ه) اش درس لديها اين خلكان؛ ومال شهده ينث أحمد (ث Lat‏ 


التى بروی عنها ابن الجوزى. 
وه Azeezah A. ALimana Historleal aad Contemporary Policies‏ 


Fdueatios ها‎ Saudi Arabla Ph.D disrtatlon, University of Michigan 1984, pp. 46 - 51. 


ولا بیدت البحث الحالى إلى استعمال ما جاء لى الدمر الم اند ولي لاريهية بين الرئك من ار ولكن بهد إلى انظر فى مر رد ملاح 
مدى الاثفاق والاحتلاف يينهما ليما يتصل بامرة.انظر قاش جابر عصفرر ره عله حسين النقدية حول الأدب وصلنه بالجدمع والتاريع. جابر عصفور؛ ار 
المتجاورة» دراسة فى نقد طه حسين» (بغداد؛ دار شون التقاقية العايق, ۱۹۹۰م)؛ ص ع ۱۲۵ ل ۰۱۲۹ ۱۳۰۰ ۰۳۰۱ 


۸ ابن قبية: عیون الأغبار. ج ؛ ص ۰۱۱۹ ۲ 


۳۳ 


الشعر وللشد ولمرأة 


۹ رسائل امماحظ؛ چ۴» ص ص ۱۳۹ - 184 جا ص ۱۸۳ - ۰۱۸۲ 
۰ - ابن عبد ربه» كعاب العقد الرید, الشاهرة؛ مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشره ۱۳۹۸ - ۱۹4٩‏ ج٠‏ كعاب الرجالا النائية في المساء وصفالهن ۸۲ - 
۹۲ 
۱ - على سبيل امثال؛ انظر؛ العقد الفريد» باب الولود» جاص ۰۱۱۹-۱۰۲ 
۲ - فى اللغة ال جلییة مشلا لفظ:المرًا؛ ۷۵۵ بحمل ضمن oi‏ «العشيقة) The American Heritage Dictlonary bi . paramour tJ, mİstress‏ 
of lhe Eagllsh Language (Boston, Massachusetts : Houghton Mifflin Company, 1979)‏ 
۳ - الفرزدل؛ دیوان الفرزدی (ییروت؛ دار صادره ودار بیروت؛ ۵ هه - ۱۹۱۱ م) ج۱ ص ص ۰۸۲۳۸۸۲۲ 
1 - دیوان جرير؛ وانظر ابن سلام: طبفات ج۱ ص ۰161 
6 - الفرزدل؛ دیران الفرزدق» یروت ؛ دار صافر؛ ودار ييررث؛ ۱۳۸۵ ه - 1457م): ج۱ ؛ ص ص ۰۸۲۲ 117؛ رط الصارى ۵۲۳/۲. وانظر القطعة فى کتاب 
الأهباه والنظائر: ج ۲+ ص ص ۲۳۹ .. ۲۳۷ حيث ترد للالة یات لا توجد فى البوان رهی ؛ 
تهسز السيرف الشرلیسساث دزنه حسلارا عليه أن يذل ويفزعا 
ولا ينهد الهيجا ولا بحضر السدی ولا يصبح الشرب الدام الشمشما 
بلی يلد التسائى الشطسير محله ويورئه ال مسال العليد الممنعا 
وذكر صاحب الكتاب أن البحترى غول على معانی هلا الشعر فى لصيدله السابقة (ص ۲۳۷) كما يشير إلى أن «هذا الممنى قليل فى الشعر جداة ص ۰3۳۸ 
واستبعد من خلال ملاحظة أسلوب الفرزدل اللغرى» ومن لال سياق القصيدة أن كون هذه الأيبات للفرزدق؛ كيف يتحدث الفرزدل عن لادا ١الالى‏ الشطور 
محله.. رهو پلحدث عن زوجه ومن نلده هر أبنه. 
٩‏ - انظر ما سبق حول من يسفحل أن ييكى عليه هامش ۱۲. وانظر الفرزدق لفسه؛ الديوان, ج ١‏ :ص ۰3۳۵ 
۱ أما رن با حادص فاد رزلث بالشام إذ ارقت المسسأس والطرا 
إن الأرامل والأمسسسام لا هلكوا والخيل إذ هرمث تبكى على عمرا 
ما مات مشسل أبى حفص للحمة ولا لالب معروف إذا العقرا 
ركذلك ج١؛‏ عن ۲۷۱؛ الييك على سلم ينيم ربائس؛؛ رأيضا ج١‏ ص ص 548111 ج ۲؛ ص ۹۵و 1٩‏ فى راء یه غالب. 
۷ - قد يكلون وراء هله الأبياث سباقا معلياء راجع ابن سلام ؛ الرجع السابلی» ص۳۷۹ 


۸۸ - يظهر هلا فى غير الشعره انظر الرمخشرى (ث 078 ى)؛ الكشاف هن حقائل لعزیل رعيرن الأقاريل فى رجره العأريل. (ييررث: فار المعرقة دبت) رالنص هر 
الأن الأمة مخدومة ممخفرض لها جناح الل رالروجة مستخدمة متعرف فيها بالاستفراش رغيره كالمملوكة وهی حالتان مثنالينانة. وقد ورد فى سباق لفسير 


الأية؛ ؛ سورة الأحزاب. 
٩‏ - فد یکوک را هذه یات غه هجاء. راجع أبن سلام الذى بذكر أن أهل حدراه ادعوا موتهاء مرجع السابل مس ۳۹۷. رالا مهناك یات لفرزدل یمدح لبها 
حدراء ويشير إلى احدمال انقياده لها؛ 
لوأن حدراه زیی كما زصمت أذ سود نفسعل من بذل وإكسرام 
لكنث أطرع من ذى حلقة جسلسث فى الأنف فل يقسواه وار ام 
عسميلة من بى يبان دصائم للعلی من آل مام 


الديوان بیروت: ج ۲ ص ۲۹8 وط الصاوی ۱۲ ۰ ۰۸۵ 
۰ - دیرالا هروا بن الوره والسمرال, ۸ه . 
۱ - للفرزدق نفسه أبياث بیدر فيها هذا واضحا: 
آسا بدره فسردث شسماعتهم رف مت بلث منظور بن زبانا 
ليس السضيع الذى بيك مور ملل الساسيع الذى يأك عسريانا 


۲ . عبدالله القلامی؛ مثلاء 

۳۴ .- هناك رای بدسب لاہن الداع بترل فيه «إياك وسداررة النساء فإن رأبهن إلى ألن؛ وعزمهم إلى وهن+ ومن احمدمل أن یکون أثرا من أثار الثثماقة الفارسية؛ عیون 
الأخبار ۰۷۸۱4 

4 - رسائل الجاحظ, چا ص۱۸۸ ص۷٤۱‏ , 

٥‏ - راجع مللا ما جاء لی کتاب اللاج المنسرب إلى الجاحظ ؛ تفیل أحمد زکی باشا (الفاهرة المطبعة الأميرية ۲ص )۲ ص۰۸۳ 


۳۳۸ 


